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كل الحقوق محفوظه 


عرضنا » في اطر. السابق » نظرية ابن رشد في الوفاق بين الرحي 
والعقل » بين الدين والفاسفة . 

وغرضنا الآن البحث في ما اذا كان ابن رشد قد وفق علا الى 
اقامة هذا الوفاق . ان بين الاسلام والفلسفة الرونانية. مسائل عديدة 
مشتركة » وان النظرة الى هذه المسائل لم تتكن دا واحدة » فا كانت 
حلول ابن رشد » وهل استطاع ازالة كل خلاف 9 

ولنقل قبل كل تفصل » ان ابن رشد ظل اميئاً لنظريته العامة > 
فيز بان ظاهر الشرع وباطئه > جاعلا من الظاهر اعان العامة » ومن الباطن 
حقيقة يصل الما الفلاسفة بالتأويل » ورم عليهم البوح ما اهتدوا اليه. 

واذا حن امام نسحتین غریسین : 

الارلى : لا ال الى التوفيق بين ايان العامة والفلسفة » لانها 
احباناً متناقضان . ان الوفاق الوحمد بننهیا هو فصلها : ايان العامة غير 

الثانية : ان ايان الخاصة يتفق وفلسفتهم . 

على ان هؤلاء الخاصة لا يبوحون بائا:هم » من اين تعرفه 9 ان 
ابن رسد يعرض بوضوح > ف مناهج الادلة » ما يرام من ظاهر الشرع . 
ولكن هل لهذا الظاهر باطن » وما هو 9 هذا ما يستحيل عليك > 
اكثر الاحمان > ان تنه . وانك لتحتاج الى معرفة رأبه الفاسني 
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اطاص في سك ما » والى معرفة رأي ارسطو استاذه فا » وال ان 
تقدر رأنه تقدیر | - ولو اصطدمت بنصوص الفة - قبل ان تفرر عشدته 
الخاصة . ۱ 

ذاك ان ابن رشد كان يقول بكيان التأويل > واراة العامة في . 
الظاهر » وكان شى الاضطهاد وكيد المساد » فن الطسعي ان نعثر 
له على نصوص لا تعبد عن ره » بل قد تکون میا فضة لهذا الرأي 5 
ان ابن رشد يؤكد انا ان كتاب تبافت الترافت نفسه لاس من الكتب 
الفلسفية الخاصة : « كل ما وضعنا في هذا الکتای فلاس هو قرلا صناعياً 
برهانياً » واغا هي اقوال غير صناعية » بعضها اشد اقناءً من بعض .»" 

وعليه لا تدهش اذا ما نسبنا لابن رشد رأياً » وعثرت له على نص 
الف . واتا سنکون حذرين » فلا نلقي الكلام لوا > بل نبحث 
مسائل الوعبي مستندين الى قرائ ونصوص > غير غافلين عن نظرية 
فیلسوفنا المامة » ولا ساهین غا کان لارسطو علیه من ا 

اما اهم هذه السائل فمي : 

(- وحود لله 

1 يكو انن رشد وجود الا او پشك فه - وان فلاسفة العرب 
ومتکاسپم متفقون على هذا الرأي . انما الخلاف كان كبيرا على براهین 
اثبات الله » على سبل الوصول اليه . 

وان ابن رشد يستعرض اولا براهين الحشوية والاشعرية والصوفية 
- وكلبا غير صالة - 2 ينتهي الى عرض ما يعتقده براهين الشرع. 

برهان السویة : 
قالت الشوبة بان معرفة الله لا تتم عن طریق العقل » بل عن طريق 


4۲۸ خافت التپافت : ص‎ ٩ 


الايان . واذا کل برهان عقلي عناء باطل . 

ورفض ابن رشد هذا الرأي » محتجاً بان القرآن نفسه يدعو الى معرفة 
الله بالادلة المقلية » عن طريق معرفة الخلوقات”'. 

برهان الاشعريه : 

اما الاشعرة فرأت عکس الشوة » رأث ان التصديق بوجود الله 
لا یکون الا بالعقل . 

ودایل الاشعرية ستند الى حدوث العام ¢ وبالتالى الى ازوم فاعل 
بحدث . 

ويرى ابن رشد في هذا الدايل تعصین : 

النتقص الاول هو ان هذا الدليل غير صحيح : ان محدث الما > 
ولا سک » ازلي . وفعل الق كذلك ازلي . ولا يجوز ان تاخ الفعول 
عن فعل الفاعل > ان يتعلق عالم حادث بفعل ازلي ۰ اذن العام قدي > 
لا حادث . 

اما التقص الثاني فهو ان هذا الدلیل عسير عویص يفوق افهام العامة > 
وتكليفهم معرفة الله عن هذا الطريق هو من باب تكليف ما لا 
بطاق ٠‏ 

ان الشرع قد سلك غير هذه السسل »> « واستعل لفظ المدوث او 
القدم بدعة في الشرع 6 

راتو 
اما الصوفية فقد اعتصت بلالهام > وقالت بان معرفة الله « شي. 
0 دأي الحشوية » في نظرنا غریب * اذ كيف يستقيم ايان بوحي * قبل اثيات 


وجو د الله » وامكان الوحي نفسه > بل وواقع الوحي . 
¥( مناهج الادله : ص ٩۱‏ 
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يلقى في النفس » عند جريدها من العوارض الشهوانية » واقبا ما بالفكرة 
على الطلوب.»" ويعلق ابن رشد على هذا الرأي بقوله : « ان هذه 
الطريقة » وان سامنا وجودها » فائها لست عامة للناس > ها هم ناس ,»”' 
ثم ما تبقى فائدة النظر العقلى في الانسان » ول يدعو القرآن الناس الى 
مثل هذا النظر 9 
ت 

بنتهی ابن رشد من عرض الارا. المتقدمة » ومن نقدها » مدعاً 
اما | لا توافى ظاهر الشرع او باطنه » ناعاً علا تقصيرها عن برهان 
العلیا . > و ایا ما 5 أمور عويصة إسشحيل فهيها ۰ 

واذا ما برهان الشرع على وجود الله » وما برهان العاماء 9 

ان للشمرع دلملين : دليل الاختراع 4 ودلمل العثابه . 

دليل الاختراع : 

اما دليل الاختراع فيقوم على هذا : انا نوی اجسادا جادية » ثم 
تحدث فا الا » ويحدث اس والعقل > وزی حركات اورة مأمورة 
بااعناية ع هنا » ومسخرة لا ٠‏ ويستحيل حدوث اسلماة والس والعتل > 
كا يستحمل تسغير حركة الدماوات » دون افتراض خترع موجد لها . 
ويستشهد ابن رشد بآيات كثيرة تدل على هذا الاختراع » من مثل :« ان 
الذين تدعون من دون الله ان يخلقوا باب » ولو احتمعوا له ۱» 

دلیل العناية : ۱ 

واما دلیل العناية فظاهر ایضاً من آيات الشرع » وظاهر من ننار 
العقل . 

0 مناهج الاد له ص 44 

۳۲( مناهج الادلة ص 1 


۷ 


ان العقل > اذا تصفح الما > رآه مسکوناً على نحو خاص من شكل 
ووضع وقدر » موافقاً بجیع اجزائه لوجود البات واطیوان والانسان» 
مسددا نحو هذه الغاية تسدیدا مک . وهل بكرن هذا اتفاقاً » 
دون صانع حکم » قصد ذلك واراد 6 

وان الابات الدالة على عناية الله كثيرة . مها : « الذين يتفكرون 
في خلق الماوات والارض : رینا » ما خلقت هذا باطلا ...> ومنا : 
«تمارك الذي جمل في الما بروجا » وجعل فپا سراجا وقرا مديرًا !». 

ىت 

ان دليل العناية هذا ليس سوى دليل النظام الشائع في الکون > 
الذي طلما استند اليه الفلاسفة . وان الى ابن رشد مدید فبتعيئه لهذا 
النظام غاية » هي وجود اطبا » ووجود الانسان خاصة ٠‏ 

.© 

ينامي ابن رشد من عرض دللي الاختراع والعئاية » عن طريق الشرع » 
وانت تنساءل ما ثقته دين الدلملین » وهل ثم براهين اخرى خاصة بالعاماء . 

ان ابن رشد يؤكد » في مناهج الادلة » ان هذين الدليلين ها 
ایضاً دلیلا المهاء . وان يكن مم فرق فقي فهم العاماء فهاً اعمق لم 
في الما من كال الصنعة » وجليل الطإسكمة . 

على ان ابن رشد يتطرق © في غير مناهج الادلة » الى فروق ابعد 
من ذلك . 

انه يرى اولا ان عناية الله لا تتعلق بالاشخاص الا بقدر ما تتعلق 
بانواعهم » « اما العناية بالشخص باحو لا شر که فيه غيده > فذاك سىء 
لا يقتضيه الود الالمي”'. 

ويرى انا ان الاختراع لا یتاول سوى الباة واطس والعقل واسطركة» 
i eg O >‏ الطبيعة : ص ۱۲۱۰۷ 


۸ 


فلا فا مى الملل الثلاث - المبودية والنصرانية والاسلام القائلين 
« بان ا الذي ببدع اك يملته » وجارعه اختو اعا ) وانه 
لس من شرط فعله وجود مادة فيها يفعل > بل هو الخترع انکل > 
و . .۰ را ننه یکن ان حدث سي. من لا ی ۰ ۰ 7 انه بری 0 ارسطو 
ان الکون هو لغار 5 الوهر » وازه لا بتکون سي. من لا سيء 4 
بل من موضوع : < ... الذهت الذي اخذناه عن ارسطو » وهو ان 
الفاعل اما يفعل الرکب من الادة والصورة » وذلك بان مره المادة 
ويغيرها حتى. جرج ما فيها مین القوة :الى الفمل .»۲۲ 

وخلاصة ذلك ان احول ازلبة » غير معلولة » ح رکها الله » واستخرج 
منها الصور الكامنة فا . ويخالف هذا رأي الاديان الثلائة القائلة باختراع 
الکاش جلة وت هولى وصوره حدمو ليا سىء 4 دفدر ته اللامتناهة ۰ 

قلنا ان رأي ابن رشد مخالف لاراء الادیان الثلاثة » لا لارا. 
متكليها فقط » وانه ماف العقل ایضاً : ان الله خالق کل شيء » ان 
استغنى عنه كائن » اکن استغناء الكل . 

۱ ۲ صفات الله ` 

صفات الله » القي صرح با الکتاب » سبع : العلم » والياة > 
والقدرخ » والار ادج » والسیع 4 والمصر 4 والکلام ۰ وهى صهّاث 
متفق عل بين المتتكدين . 

سلت ان رسد هذه الصفات رایات قرانية 4 وبأدلة عقلمة سهلة ۰ 

ا ف ما أوردم م من هدا القسل طریف » أو موضوع بزاع . 

على أله يتطارق 4 دعد ذلك الى مسألتن دقستین هم : كدفية عم 
الله » وعلاقة الذات بالصفات . وانا نسط لك رأيه في هاتين المسألتين. 

۱۵۰۲ مسار ما بعد الطبيعة : ص.۱۹۸۰-‎ ٩ 

۳ تفسير ما بعد الطبيعة : ص ۱23٩‏ 


علم الله. : 

قال النكادون ان الله يعلم احدثات بعلم قدي » لا حدث . 

والطال ان هذا الرأي غير مصرح به في الشرع : لم يتكلم الشرع 
عن علم محدث او قديم » بل الظاهر منه ان الله « عالم بالثيء قبل ان 
يكون على انه سيكون » وعالم بالثىء اذا كان على انه قد كان > 
وا قد تلف ف وقت تلفه ۰» فلكت المامة دا الظاهر : ان 
القول بعلم حدث او قدي بدعة في الاسلام . 
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ولكن ما رأي ابن رشد كفيلسوف > في علم الله بالمحدثات 9 

يقرر ابن رشد اولا المشكلة على هذا الشكل : الحدثات » قبل 
وجودها » غيرها بعد ان توجد . فان كان علم الله بها واحدا قبل ان 
توحد » وبعد ان توجد س اي قدعاً - م يكن علا بالثىء على عا هو 
عليه . وان تغيّر لبه مع المعلوم > كان له علم حادث . واذً! يجب : اما 
ان يتغيد علم الله مع المعاوم الحدث » واما ان يجهل الله احدثات . وكلا 
الاصرين مستحيل : 

ويحل ابن رشد المشكلة على الوجه التالي : ان علم الله بالاشياء غيد 
عاهنا .ها :ان علمنا متأخر عن الاشاء» معاول ها » ولذلك هو يتغير بتغيرهاء 
ويحدث بجدوثما . اما علم الله فعلى مقابل ذلك : انه سايق للاشياء » علة 
لها » ولذلك لا بتغر معها » ولا يحدث في علمه تغير عند وجود معلومه . 

الذات والصفات : ۱ 

هل الصفات هي الذات ام زائدة على الذات » هل الصفات هي 

بفطية اع موه ۶ 


0( مناهج الادله : ص 4ه 


وی ابن رسد ان ظاهر الشرع ما دعرض شده المشفكلة » بل ادت 
ااصفات دون تفصل . وعله فلقتصر اخهور على الاعان بالصفات دون 
التطرق الى ابجاث أن يبلغ فپا قا . 

ان مسألة الذات والصفات بدعة في الاسلام » اثارها المتتكامون > 
وغالت الاشعرية والمعترلة في الحدل فيبا » الاشعرية تيز بين الذات والصفات» 
والمزلة تنفي كل تيز . 

ان المتتكدين خالفوا ظاهر الشرع » وعلموا اجمهور ما لا يطيق فهیه » 
وما اتوا على ارائهم ببرهان . 

e 

ولكن ما رأي ان رسد کشلسوف 9 

بری ان رسد أن الصفات غير زائدة على اتدات > واغا هي صفات 
مضافة » او مساوبة » او متوهمة » لا حدث كثرة فى الذات : « ان 
ايء الواحد بعينه » اذا اعتبد من جهة ما بصدر عنه شيء غيده » ي 
قادرا وفاعلا : واذا اعذبر 4 من حهة ادرا که لمعو له 4 "کي عالما . واذا 
اعتبر العلم ».من حدث هو ادراك وسسب للحركة 4 عي حي e.‏ 

ان ابن رشد يرى ما رى المعتزلة » اما يعبب على العتزلة ادلتبا > 
ويعدب تعلب‌ها هذه الاراء للجمهور ٠‏ 

م - بعث الرسل 

في هذه المسألة مسائل » وهی : طبيعة الوحى > ثم طبيعة الممجزة > 
ثم دلالة المعجزة على صحة دعوى رسول . 

بتعرضص ابن رسد الوحی 4 في مناهج الادلة 4 فراه اعلاماً من الله 


۲۱۵ جمافت التهافت : ص‎ )١ 


للناس ما في نفسه » وذلك بطرق ثلاثة : الاول ان تفعل ف السامع 
فلا بدکشف له به المعنى المقصود > دون واسطة اللفظ ٠‏ والثافي ان يعبر 

عن المعافي بالفاظ لها في نفس من اصطفاه » وكأنه يكليه تكليا . 
وال لك ان يرسل له ملكا شوحی باذنه ما يثاء . 

هذا ظاهر الشرع را رأي ابن رشد الخاص ٩‏ 

هذا الرأي لا بعرضه بنوع واضح شح » بل نستشتجه من بعض أراثه : 

ان ابن رسد معل من ا نوع ۰ من الرحی فقول ما نصه : 
« وقد یسکون من کلام 3 ما یلقبه الى الملماء الذين هم ورئة الانبياء» 
پواسطة البراهين .»'' وجاء في نص آخر : « الفلسفة اما تنحو نو تعریف 
سعادة بعض الناس العقلية » وهو من شأنه ان يتعلم الحتكدة » واشرائم 
تقصد تعلم اهور.»"" ونی کلام, له عن ارسطو يدعو الى شرح اقاويله 
وايضاحها معللا ذلك بقوله : « ان الشريعة الخاصة باطکاء هي الفحص 
عن جیع الموجودات » اذ كان اخالق لا يعمد بعبادة اشرف من معرفة 
مصنوعاته التي تودي الى معرفة ذاته سبحانه على اللقيقة » الذي هو 
اشرف الاعال عنده » واحظاها لديه . حعلتا الله 'وابآ؟ من استعمله مبذه 
الساد:» اي هي ي أشرف السادات» واستخدمه مپذه الطاعة الي هم هى 
الطاعات .»° ۱ 

ثم انه حين حاول. التوفيق بين الدين والفلسفة »> جعل من الفاسفة 
اصلا برجم البه في فهم الوحي وتأويله » وهذا يعني نا ان الرحي لا 
یعلم ما لا يستطيع العقل وحده الوصول اليه . 

يظهر من اراء ابن رشد هذه ان البي لا تلف جن الفياسوف الا 

4( مناهج الادلة : ص ٦ه‏ 

۳ حافت التهافت : ص 0۸۳ 

۳) وفسير ما بعد الطبیعه : ص ٠١‏ 


۱۳ 


بالتعمير » بكلام حازي وضع لافهام اهر »6 ولس الفبلسوف اليه 
اج 
طیعه الممجزة : 

يرى ابن رسد ان المعجرة من مبادی" اشرع » التي لا موز للفلاسفة 
التتكلم عنپا ‏ والحدل فيا ۰" 

على انه » في مناهج الادلة ». يبحث في العجز فقسمة نوعين : 
اليل اراق٠‏ والس الاشت:: 

السبر البراني كفلق البحر » والشي على المباه » اما المجز المناسب 
فهو ما لاءم غاية الوسالة- اي الاعلام بالغبوب > ووضع الشرائع الوافقة 
للحق » المفيدة لسعادخ جیع الخلق - وا خارقا اعتاد . 

دلاله المعجزة على الرسالة : 

رأى المتتكهون ان المعجز الب اي » اذا اقترن بدعوی الرسالة » دل 
على صحة الرسالة دلالة قاطعة . 

ويرى ابن رشد ان طريقة الت‌کلین هذه مقنعة لاجمهور » دون 
العلاء . وله على ذلك : 

اولا : ان لا علاقة بين السجز البراني والرسالة . 

ثاناً : ان الاسکلمین سآموا بظهور اامجرات على دي الساحر - وهو 
غيد فاضل - فلاذا لا تصدر على يدي شخص يدعي الرسالة کنباً 9 

الم : ان الرضول ما حدّى جارق غير القران : « قا لوا : أن نومن 
حتى تفجر لنا من الارض ینوعاً ۰.۰ قل سبحان ری » هل كنت الا 
شرا رسولا 9 » 


۱۳ 


ويرك ابن رشد ان المعجز المناسب وحده يدل على صفة الشنوة » ی 
يدل الابراء على صفة الطبيب . اما المعجز البرانی فقد يقئع ا#هور فقط: 
« ویشه ان کون التصديق > الواقع من قبل المعجز البراني هو طريق 
اپور فقط » والتصديق من قبل العجز الناسب طريق مشترك للجهور 
والعلاء .فان تلك الشكوك والاعتراضات التي وجهناها على المجزالبدانی» 
لاس يشعر مها الجهور ١‏ لکن الشرع ¢ اذا تؤمل > »> وحد انه اعتمد 
المعدر ١‏ لاحلى والمناسب » لا العحز ابرانی ۹ 

بت 

وحن نرى ان المجز البداني ادل على الرسول من العجز المناسب . 
ذاك ان المعجز المناسي هو دلبل دقيق يعسر - حتى على الخاصة - 
الاقتناع به » واقناع الغير » لانه يقوم على تقدیر صلاح الشريعة > 
وموافتتا اكول الانسان وسعادته » وهذا التقدير لا يتجاوز حد الاقتناع 
الادببي . اجل ان ضلالا في الشريمة » او حثًا على الشکرات » لدليل 
على فسادها . اما مق يجوز كلام ما حد العقل » ومتی لا موز > فاص 
لا يقطع به مطلقاً » او لا يقطع به الا بعد شق النفس 

اما المعجز البرالي فالتشت من وقوعه اسل . اما دلالته على الرسالة 
فتستقم اذا اقترنت بدعوى الرسالة . ذاك ان كل ممجزة فعل الله > 
ويأبى كال الله ان يستشبد به كاذب» ویطلب مله معجزة > فاستجسه > 
مت كذيه.اما معجرات السحرة فامر لا نسم به. 

۰ - القضاه والقدر 
رى ابن رشد ان هذه المسألة من اعوص السائل الشرععة. 
ان آیات اللكتاب في ذلك متعارضة » بعضها تدل على ان الافان 


9( مناهج الادله : ص ۱۰4 


۱ 


حور » وبعضها على انه غير مجمور ۰ ورعا ظبر ذلك التعارض في الآبة 
الواحدة : «ما اصايك من حسنة فن الله » وما اصابك من سثة فن 
نفك . » وقد اختلف المسامون في فهم هذه الايات > فقالت الإبرية 
بابر » وقالت. المعتزلة بقدرة الانسان على اأسنة والمءصية. اما الاشعرية 
فرامت ان تأق يقول وسط © ذقاات «ان للانسان کس » وان 
الملكتسي به والکس عنلوقان لله تعالى . وهذا لا معنى له > فاذا 
كان الا کتساب والکنس غلوقین لله سبحانه » فالعبد لا بد بور 
على اكتساده . »۳ 

ثم ان ادلة العقل متعارضة ارضاً .ذلك انه اذا فرضنا الانسان خالقا 
لافعاله » لم يكن الله خالقاً كل شي. . واذا فرضنا الله خالقا لافعال 
الانسان » كان الانسان مورا » وكان اكليف من باب ما لا یطاق » 
وبطلت الصنائع عامة . 

وا | ما ال الصحيح 9 

بری ابن رشد ان للانسان قدرة على فعل الاضداد. على ان الارادة 
لا تعمل الا عؤاتاة اساب سخرها الله من خارجح او من داخل » وهي 
اسباب حجري على نظام محدود » وترتب منضود . واذ! افعالنا تابعة 
هذه الاسباب > جارية على نفس النظام والترتس. 

وعلبه فاذا لست الافعال الى ارادتنا فقط » نفت الحبر . واذا 
نسبتها الى الاسباب الدافعة فقط » ادته. ومن ثم كان الاعارض في آیات 
الشرع . 

ان الانسان الق افعاله جبرًا. 

انه خالق افعاله » لان الافعال اعراض » لا جواهر » وخلق الواهر 
فقط مقصور على الله .ان الانسان ملق الاعراض »2 والا لا كان فاعلا» 


٩‏ الختارات : ص .ه 


ولا عرفئا ان 2 فاعللا للعالم اصالا - لان المسكم على الغائب في ذلك 
من قبل اكم على الشاهد - ولا ميزنا طبرعة عن طبيعة > وكائنا عن آخر . 

وان الانسان مور على ما يعمل > لان ١سماياً‏ قاهرة تدفعه الى ذلك . 

دلکن كيف يكون الله عادلا » ويدفع الانسان بواسطة تلك 
الاساب الى فعل الشر » فالملاك 9 

يرى ابن رسد ان الاسباب بذاما تدفع الى الخير » اما بالعرض 
ينتج عنما شر » لا في تركيب الانسان من نقص . وعليه لم يكن بد 
من احد ائدین : اما عدم خلق الانسان » واما اياده كا هو جره 
الاكثر وشره الاقل . ومن الواضح ان اة والعدل يقضيان بامجاد 
ار الاكثر مع الشر الاقل » لانه افضل من اعدام اير الا کثر لمكان 
وحود الشر الاقل 

5 

ان نظرية ابن رشد هذه #وي مادک" عديدة » مها صحبحة » 
ومشا فاسدة . 

من مىادثه الصحيحة ان الانسان فاعل حفاً لافعاله » خلاف ما رأى 
الغرالي » والاشرية عامة » وانه يستطيع خلق الاعراض لا اطواهر . 

ولکن من اط ان مل الاتسان سبي الاعراض الوحيد > والا 
انكرنا شول خلق الله . ان الله والانسان يخلقان فعل الانسان > لا 
متعاوزين > کل" اق بعضه » بل کل يخلقه كاملا ف نطاق سامنته 
الخاصة . 

وان الافسان يعمل تحت تأثير اساب خارجبة وداخلية نحد كثيرًا 
من حريته . والکن اخطأ ابن رشد - وفلاسفة المرب عامة س حين 
اعتبروا كل سب قاهرا . ان الانمان > حين يعبل > لسبب يعيل > 
انا السب قد يكون قاهرا » وقد يكون مثرياً فقط : 


۱۹ 


ان نظرية ابن رشد انكرت شرل الخلق » وانكرت علا حرية 
الانسان » فلم تأت بصالح او طريف . 
و - الماد 
المعاد انان از وروحانی ۰ 
ااماد اناق : 

ری اين رشد ان ظاهر الشسرع مثّل العاد بالامور ایا فمة 4 لان 
ذلك افضل ف نظر امهور » واحث له على الفضلة : وبالتالى الاعتقاد 
بالمعاد اطممانی فرض على العامة . 

والخاصة ما يعتقدون 9 

يرى ابن رشد - ردا على التزالي الذي کنر الفلاسفة لانكارهم 
المعاد الممانى - ان آيات المعاد تحتمل التأويل » وان على الخاصة ان 
يعتعدوا م او صلهم النه التأويل ¢ والا يصرحوا ا دعتعدون . ويعق هذا 
ضع ان رأي الخاصة غار رأي العامة . 

2 ان ابن رشد يقول باستحالة عدد لا ماه له بافعل » نفوساً كان 
او اجساماً » ىا يقول بقدم العام والانسان . وعليه یستحل بعث 
الاجسام » لان ذلك يؤدي الى وجود عدد من الاجسام لا نبا له 
با لفعل 4 اي 1 معدو دانه موحوده 7 4 وهو محال 8 

العاد الروحانی : 

يرى ابن رشد ان خلود النفس ثابت عقليا » خلاف ما ادعاه الغرالي 

على ان فماستوقنا ری ان النفس الشرية واحدة > لا اعدد رمعدد 
الابدان . واا نفس ازلية تتصل بالاجسام اتصال شماع الشيس بلمراياء 


f 


¥ 


حتي اذا انقطع هذا الاتصال عادت الى وحلتها السابقة . 

يرى ابن رشد وحدة النفس اا لدة - او العقل - لاسباب عديدة » 
اخصہا ان القول بتعدد النفوس بودی الى وجود عدد لا نباية له بالقعل > 
وهو محال : « ومن اجل هذا قال بالتناسخ من قال ان النفوس متعددة 
بتعدد الاشخاص > واببا باقة 6۰" 

وتتساءل ما الثواب والعقاب » و کف يستقم جزاء » اذا كانت 
نفس الشر واحدة 9 كيف يتير الصالح عن الشرير 9 

ان ابن رشد لا يعرض لهذا السؤال مباشرة » ولا يحب عليه > 
وفذا نظل حائرين مترددين . ولعل في هذا الاص سلا الى المواب . 
قال ابن رشد : « ان ارسطاطالس يرى ان السعادة للئاس » يا هم ناس» 
اغا هو اتصالهم بالمقل الذي قد تبين » في كتاب النفس » انه مدأ حرك 
وفاعل لنا . وذلك ان العتول الفارقة » با هي مفارقة» يجي ان تكون 
مبدأ لا هي له مردا بالنحوين جميعا » اعني a‏ هي حر » ومن 
حهة ما هي غاية . فا لعقل الفعال » من جهة ما هو مفارق ومبداً لنا » قد 
يجب ان يج ركنا بقدر ما يحرك العشوق الماشق . وان كانت كل حركة 
فقد مب ان تتصل بالشی. الذي حر كا عل جهة الفاية » فواجب أن 
كين موه سا نارق 6 کون هد اقا عت ها 
امد الذي علقت به الماء » كا يقول ارسطو » وان كان ذلك تنا 
زماناً يسيرًا ۰" وجاء في نص آخر : « ان السعادة القصوى > وهو 
النظر الى العقل المفارق » هو بقوة تحدث في العقل النظري عند كاله. >" 

بدو من هذين النصين ان سعادة النفس في مشاهدة العقل الفعال > 

۲۷۵ تحاقت التهافت : ص‎ )١ 

۳ مسي ما بعد الطبيعة : ص ۱۱۱۲-۱۱۱۲ 

۳ نقسس ما بعد الطبيعة : ص ۱۳۲۰ 


١م‎ 


عند باوغ كالما » وان هذه الشاهدخ لا تدوم الا زماناً دسر 5 
2 
ان ابن رشذ مل من العقل القعال واهب العقل الانساني''. ونرى 
ان العقل الفعال هو » في نظره » النفس الشرية العامة » او العقل العام» 
يتصل بلابدان فترة اليا » ثم يتركها . ويستحيل » مع نظرية كهذه» 
القول مجراء. ابدي ک يعأمه الاسلام » ويفرضه العقل . 


ملم عام 


ابی رشد طبنب ان في الطب وشرح » ولکنه ما الى بطریف > 
او بلغ شاو ابن سما . ۱ 

وابن رشد فقيه مارس الفقه ليقضي في الناس > فوضع فيه كتابا 
واختصر اا 

وابن رشد شارح كبيد شرح لطائفة من الیونان والعرب > ولکنه 

0 باحد علادته بارسطو لاله ۳ رجب باحد اعجاره به > ولان 

خليفة سأله شرحه ٠‏ واا شروحه وحاث به الى لماب فكرة ارسطو 4 
فکان ادق فلاسفة العرب فهاً لها » واكثرهم با تأثرا » واعقهم 
بسسبا في الغرب تاثيرا . 

وابن رشد عني بالتوفيق بين الدين والفلسفة » وبا جر ذلك من 
مسائل .ومشاكل . 

لقد حاول هذا التوفيق في كتابه فصل القال . ونستطيع ايجاز 
ارائه في بعض قضايا : 


٩٩ المختارات : ص‎ )١ 
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۱ - العقول الشرية متفاوتة » والناس ثلاثة اصناف : برهانيون » 
وجدلون » وخطایبون » اي فلاسفة » ومت‌کلمون » وجهور . 

۲ - والوحي قد راعی هذا التفاوت > فتکلم كلاماً محازراً » له 
باطن وظاهر . الظاهر فرض الجهور » والباطن نصب الخاصة . ۱ 
ال متتكلمون فتاون بين الاثئين » تانبون عن الطريق السوی . 

۳ - يصل الخاصة الى الباطن بالتأويل » والتصريح بهذا التأويل 
کفر . 

1 - يتفق باطن الشرع والفلسفة » لان كلها حق » وبالتالي لا 
حلاف بننه) . 

* - لا بل الشرع نفسه » اذ دعا الئاس الى معرفة الخلوقات 
للاستدلال منها على معرفة الاق » قد دعام الى درس اانطق والفلسفة . 
درس الفلسفة واجب ديني . 

. عل انه من ٠‏ الجاقة ان يدعي مؤمن ابداع الفاسفة دفعة . 
علدنا ان تأخذ ما خافه لنا القدماء فتنذ 5 في ارائهم من ضلال» ونحتفظ 
۲ فا من حق . وان ضل ضال في درس فلسفة الاوائل > فقد ضل 
بالعرض لا بالذات » اي ان ما اوقمه في الضلال هو نقص في عقله او 
فضياته » او فوت العلم الاذق » لا الفلسفة عا هى فلسفة . 

o 

ان نظرية الوفاق هذه فاسدة > لاما تنطوي على عدة مبادى 
خاطئة . 

انها تير بين العامة والخاصة » وبالتالي تجعل الدين انين . ولا كان 
ايان الخاصة هو الق » كان ايان العامة ضلالا . وانها تقضي على الفيلسوف 
ممجاراة العامة ظاهرا » وكيّان ما يرى باطناً » وهذا رياء ونفاق | 

واعل ابن رشد لم يلجأ الى کیان التأويل الا خوفاً من الاضطهاد. 


۲ 


Fe 


انها ظاهرة غريبة في اهل الاديان » يغلون الفكر » ویسحون الدماء > 
حفاضاً على اتام . وما دروا ان الایان اقتناع في السريرة > ان هو فات 
فات كل دين . لس المؤمن من يتظاهر باعان » بل من يضيره اولا . 
ان اوريا قد مرت .بذا الطور من الطهالة » فأحرقت المراطقة واشعلت 
اطرون . ولکنه طور مضی . ولعل اشرق بدأ يجوز هذا الطور > 
ولکه ګوزه بمطء ومشفة . 

على ان نظرية ابن رشد تصون على العقل حقه » فتدعو الى ارتشاف 
احق الى وجد » غير نابذة. تراث فكر » او منكيشة على كتاب دين . 

6 

هذه نظرية الوفاق عامة . وقد فصل ابن رشد » عملا ببذه النظرية » 
بين ايان العامة واحاصة » فحدد الاول بوضوح » وتردد في عرض الثالي. 
واليك الان ايان الاثنين في اهم مسائل الوحي . 

و - وحود ان 

استندت الحشوية » لاثبات وجود الله » الى الاعان » واستشدت 
الاشعرية الى حدوث العالم » والصوفية الى الالهام . وکل هذه ادلة غير 
صاطة . 

اما شرع فقد اعطى على وحود الله دايلين : دلبل العناية » ودليل 
الاختراع . العناية هي تكوين الكون على نحو ما» لغاية ما» هي وجود 
الماة والانسان . والاختراع هو اماد الياة في الماد » وايجاد امس 
والعقل وا رکة . 

ويستدل الفلاسفة بهذين الدليلين ایضاً ٠على‏ ان العناية في نظ رهم لا تتعلق 
بالاشخاص > والاختراع في نظرهم ليس ايحاد شي. من لا شيء » بل تحريك 


۳۹ 


الادة لاستخراج ما فما من صور كامنة » ونقلها من القوة الى الفعل . 
ان المادة قدعة غير معلولة » والله هو المحرك الاول » كا ائنته ارسطو . 


۽ - الذات والصفات 


فرض المهور الاعتراف بصفات افية > ولیس عليه ان يبحث فيا 
اذا كانت زائدة على الذات » او غير زائدة . والمتكلمون الذين بحثوا 
هذه المسألة قد حتلوا الناس فوق ما بطقون . 

اما الخاصة فيرون ان الصفات غير زائدة على الذات » واا في 
الحقيقة اضافة او سلب > او توي .۳" 

۳ - علم الله 

م يتكلم الشرع عن علم لله حدث او قديم » بل تكلم عن عم 
شامل لا يفوته سّىء » ويحيط بكل ما كان او ست‌کون . هذا فرض 
العامة . ١‏ 

اما الخاصة فترى لله علاً ازا قد احاط بکل شي. » على انه علم 
لا يقاس بعلمنا . علينا » كلا كان او جزئنًا » معلول للاشياء » متأخر 
عنها » متغير بتغيرها . اما علم الله فعلة الاشياء » سايق لها » لا يقال انه 
كلى او جرب » ولا تغير فيه . وهو بعد سر يفوق ادرا كنا تکسفه . 


> - الوحي 
الوحي » حسب ظاهر الشرع » تعلم الله (لثاس . 


و) والق ان الصفات غير متميزة عن الذات » لا لأن کل الصفات اضافة او 
سلب او توم > پل لان كل صفة المية لا متناهية وي کل الصفات الاخری » و توا 
الذات اللامتناهية . انما غير متيزة في الواقع » بل في اذهاننا » لان الطبيعة 
ا اغی من آن بستوعها نی لوق . 


۳۳ 


على ان ابن رشد - کفیلسوف - لا يرى في الوحي تعلياً يفوق 
كل ادراك » والا لما جعل من الفلسفة شريعة يكتفي مها الجكاء. قد 
لا يكون الوحي > في نظره » سوى اتصال اعق صل بين العقل الفعال 
جااو العقل الشری العام - وبين احد افراد الئاس > فممكنه من تعلم 
امهور» بلغة ابا » ما يعلم الفيلسوف بلنة العقل. 


ه - المجزة علامة الرسول 


المچر اثنان : برالي ومنانس . الاول يقنع الجيهور دون العلاء > 
والثالي يقنع الھور والعلاء ا 

والعجز المناسي بعد - وهو علم خارق - لا يبدو شيا غير معجر 
الوحی نفسه : اعجاز الرحي کونه هدیا او » اي وحاً . 


وات ان فد 
لم عيذ ابن رشد بين ايان العامة واطاصة > في هذه المسألة » لان 
المسدين انقسوا فما » فنهم من قال بالمرية » ومنهم من قال بابر > 
فلم تمق دافع الى العم 5 
ان ابن رشد قد اعترف بقدرة للانسان اساسية حرة . اما طق على 
هذه القدرة قانون السسة € فقضی بان الانسان يعمل صرورة كلا دفعت 
الاساب الى العمل . 0 


)١‏ ان قانون السبية قانون صحيح شامل * اا حين نطبقه على الانسان يجب 
ان نراعي طبيعة ارادثه . أن طبائع الاشياء نقضي بصدور افعال عنها معيئة > دون 
اضدادها ‏ بنا طبيعة الارادة الدثرية نقضى بامكان صدور الاضداد عنها » كا يعترف 
ابن رشد نفسه . وبالتالي لا يتكون سب الفمل الشري كاملا الا اذا شاءت الارادة > 
ومن طبيعة الارادة القدرة على اختيار الاضداد؟*ان هي فقدت هذه القدرة لم نعد بشرية : 


۳۳ 
¥ س الماد 


فرض العامة الاعان ععاد حسای وروحانی 4 کا مدو من ظاهر 
الشرع ۰ ۱ 

اما الخاصة فليعتقدوا ما اوصلهم اليه التأويل » ولا یصرحوا با 
يعتعدون . 

على انا » رغم تکم ابن رشد » شرم بانه ‏ يؤمن بالمعاد اسان » 
شأن اكثر فلاسفة العرب . 

اما في ما خص العاد الروحانی » فن الاكيد انه قال ياود النفس 
ووحدتها . اما كيف يمكن ان تكون النفس الشرية واحدة - وهي 
العقل الفعال على الارجح - ويكون 2 واب وعقاب > فهذا م م 
يشرحه ابن رشد » او ند الى شرحه سبلا ‏ ابن رشد لم يؤمن بلعاد 
الروحانی ایضاً » او آمن به على نحو لا يتفق وعرف الاسلام في ذلك . 

ىت 

ری مما تقدم ان ابن رسد قد انكر عقا ند اسلامة صرجة ۱ 

یلم الاسلام ان الله اوجد الاشياء من لا شيء > ويرى ابن رشد 
انه استخرجها من هيول ازلية > غير معلولة . 

ويعلم الاسلام ان الوحي اختبار المي حر > وكلام المي مزل . اما 
ابن رشد فيراه هبة طسعة خاصة » تؤهل صاحمبا الاتصال بالعقل الفعال > 
فنهل المعرفة من ينبوعه * 

ويعلم الاسلام بامسكان المعجزة > وبائها فعل المي خارق » بسا لا 

ان | کثر فلاسفة العرب ومتكلميهم قد قضوا عملياً على الحرية > حرصاً على قدرة 
الله الشاملة » او علا عبادى" فلسفية . وان عرب هذا الشرق ما زالوا يرزحون تحت 
وطأة هذا التراث » فيكلون كل امورهم الى الله قانعین مستسلمین » وما دروا ان 
لله لم خلقهم عبت » ولا زانعم بالعقل والرية جزاقا ! 


< 


يرى فمبا ابن رشد سوى فعل طبيعي » هو نفس الوحي ٠‏ 

ويعلم الاسلام يعاد ج ماني وروحایی » بنا ابن رشد ینکر الاثنين» 
او يكاد . ش 

ویجم الاسلام على المؤمنين اطهر باءانبم > والدعوة اليه » ویکفر 
ع حالفه > كا بقول باعان واحد لاجسع . اما ابن رسد فقال باعا نين 4 
ودعا الخاصة الى اضار اعان > والتظاهر باعان . 

كل هذا كفر بعقائد » ودعوة الى نفاق . وان ابن رشد قد انهم 
لذلك 4 فحو؟ دنفی 8 


o 


وقد نال ابن رشد في الغرب ما ناله في الشرق » فکثروه » 
وها جره . 

ترجم فبلسوفنا الى اللاتينية > فلم ينتصف القرن الثالكث عشر الا 
والغرب قد اطلع على ام كشه . وقرر معهد باريس > سنة ۱۲9۵ > 
تدريس كتب ارسطو » فولج المعلم الاول كلىة بارس > وولج معه 
شارحه . ول يمر زمن يسير حق اندفع اببتوس الكبير > ثم توما 
الا كويني » اجان عقمدة ابن رشد في وحدة العقل الدشري . 

وسئة ۱۲۷۰ > حرم اسقف باريس ثلاث عشرة قضية منسوبة لابن 
وس واتاعه » میا : وحدة العقل الشري » وقدم الام والانسان > 
وانكار حرية الانسان وعناية الله به . 

وسیة ۱۳۷۷ » حدد اسقف باریس اطرم > وبلغ عدت ما حرمه من 
قضايا ۲۱۹ ۱ اهم ما في هذه القضايا اثنتان : الاولى هي الفصل بين 
NEN AS CLG GC‏ 


ro 


كفيلسوف خلاف ها يعتقده كؤمن ! والثانة هي اعتبار الديانات 
خرافات » وحصر الق على الفلاسفة . 

تم تلفق الاساطير . لقد هرأ ابن رشد بالادیان الثلاثة > | 
والتصرانبة والاسلام . و کان او لا مسیحا » ثم تود » ثم اسلم 4 2 
کثر نكل دين . بل قد أآف كتاباً : « الدحالون الثلاثة > » موسی › 
ویسوع > ود ! 


3 


وتنتقل اراء ابن رشد الى ايطاليا » فتلاقي ایضاً الثقمة والاعجاب . 
يتناول فیلسوفنا الشعر » فيضعه «دانتي » فی<جحبه “مع اارجال العظام > 
مع اقلدس » وبطلییوس > وجالیتوس »© وابن سينا . ويثناوله الرسے > 
فيضعه « ازدره او ركاننا > ف 7 چجبه » مع المراطفة والسحرة > 
ويصوره « فرانسيسكو ترانی » صريماً عند قدمي القدیس توما . 

ان الغرب السحي قد رأى ان رشد الکافر الامثل » لانه قد 
كفر بعقائد مشتركة بين الاسلام والنصرانية » ولان تلامذته قد نسوا 
اليه ما كان يخالهم من شكوك . 

على انا اذا اغفلنا ما جاء في الشعر والرسم » وتغاضينا عن اسطورة 
كتابه » « الدجالون الثلاثة > » واسطورة کفره بالاديان الشلاثة بعد 
اعتناقها » زی انهم قلها سوا الله غير ما اعتقد . 


2 


باون اقا فى ارگ 


وابن رسد اضخم فہلسوف عر عرقه الغرب 4 وتار ره ۰ 


۳۹ 


وابن رشد آخر فيلسوف مشاني عرفته الاندلس » وعرفه التاریخ 
العربي القديم . 

وبين ابن رشد وتوما الاكوينى شمه > وبينها خلای . اما الشه 
ففي انها فهها ارسطو ادق فهم وصل اليه الفتكر القدیم » وشادا على 
ترائه . واما اطلاف ففي انها حاولا الوفاق بين فلسفة ارسطو 
واعانها الخاص » فاضطهد ابن رشد وَكُثْر » وعلا شأن الاکویی في 
عين التصاری . ١‏ 


شت» في هذه الختازات » نصوصا من مناهج الادلة» واخرى من حافت التهافت 


ونقسس ما بعد الطبيعة . 


۳۹ 
مناج ابر درل : غاد 1 


انه لما كنا قد یتنا قبل هذا » في قول آفردناه » مطابقة المكية 
للشرع » وأمى الشريعة بها » وقلنا هناك ان الشريعة قمان > ظاهر 
ومژول » وان الظاهر متها فرض المسهور > وان المؤول هو فرض 
المهاء > وأما اطلبهور ففرضهم فيه له على ظاهره > وترك تأویله » 
وانه لا يحل للماماء أن يفصحوا بتأویله لاجهور » كا قال على > 
رضي الله عنه : حدئوا الئاس با يفهيون » آتریدون أن یکدّب الله 
ورسوله ٩‏ فقد رأيت أن افحص في هذا الكتاب عن الظاهر من 
العتائد التي قصد الشرع حمل اسبهور علا » وأنحرى في ذلك كله 
مقصد الشارع » صل الله عليه وسلم » بحسب الهد والاستطاعة . 
فان الناس قد اضطربوا في هذا العی كل الاضطراب في هذه الشريعة > 
حتی حدئت فرق ضالة » وأصناف مختلفة » كل واحد منهم يرى انه على 
الشريعة الاولى » وان من خالفه اما میتدع » وإما كافر مستباح الدم 
والمال . وهذا كله عدول عن مقصد الشارع » وسببه ما عرض هم 
من الضلال 00 مقصد الشريعة . واشهر هذه الطوائف في زماننا 
هذا أريعة : ثفة ال 5 لني الا هري © وم الذين يرى احكثر 
الناس الوم انهم اهل السنة > دالي قسمى بالمعتزلة » والطائفة الي تسمی 
الباطنة » والطائفة الق تسى بالحشوية . وکل هذه الطوائف قد 
اعتقدت في الله اعتقادات ختلفة > وصرفت كثيدًا من ألفاظ الشرع 
عن ظاهرها الى تأورلات نزلوها على تلك الاعتقادات > وزعوا انما 
الشريعة الاولى » التي قصد بلجل علبا جميع الناس » وان من زاغ 
عنبا فهو إما كافر وإما مبتدع . واذا تؤمات جيعها » وتؤمل مقصد 
الشرع » ظهر ان جآها اقاويل مدئة » وتأويلات منتدعة . وأنا اذكر 


"e 


من ذلك ما محري محری العقائد الواجبة في شرع » التي لا بم الإعان 
إلا با » وأتحرى في ذلك كله مقصد الشارع » صلى الله عليه وسلم > 
دون ما جعل اصلا في الشرع » وعقيدة من عقائده » من قبل التاويل 
الذي الى بصع 

( مناهج الادلة : ص ۲۱-۲۰ ) 


وم د ال 


و - للادله الختلفه 

و آرندی" من ذلك بتعریف ما قصد الشارع ان يعتقده اعمهود في 
لله تبارك وتعالى » والطرق التي سلك بهم في ذلك » وذاك في الکتاب 
الغريز . ونمداً من ذلك بعرفة الطريق التي تفضي الى وجود الصانع > 
إذ كانت اول معرفة يجب ان يعرفها المكآف . وقیل ذلك فنفي ان 
نذكر آزاء تلك الفرق المشهورة في ذلك » فتقول : 

آما الفرقة التي تدعى بالشوية » فائهم قالوا ان طريق معرفة وجود 
لله تعالى هو السمع » لا العقل > أعني ان الایان بوجوده الذي کلف 
الئاس التصديق به يكني ان یتلقی من صاحب الشرع » وبؤمن به 
اانا » كا بتلقى منه احوال الماد وغير ذلك » مما لا مدخل فيه للعقل . 
وهذه الفرقة الضالة الظاهر من أمرها انا مقصرة عن مقصود الشرع في 
الطردق الي نصمما للجميع مفضية الى معرفة وحود الله تعای ¢ ودعام 
من قلها الى الاقرار به . وذلك انه يظهر من غير ما آبة من کتاب 
الله انه دعا الناس فما الى التصدیق بوجود الباري بأدلة عقلية منصوض 


واما الأشعرية فام رأوا ان التصديق بوجود الله » تبارك وتعالى» 


۳۹ 


لا يكون الا بقل . لكن سلكوا في ذلك طرقاً ليست هي الطرق 
الشرعة الي نبه الله علمبا » ودعا الئاس الى الاعان يه من قلها . وذلك 
ان طريقتهم المشهورة انبنت على بان ان 97 حادث » وانبنی عندهم 
حدوث ما على القول بتر کب الاجسام من ۱ ٠‏ لا تتجزأ » وان 
اطرء الذي لا ۳۹ حدث > والاجسام محدنة وطر يقتم الي 
سلكوا في سان حدوث اللرء الذي لا بتجراً » وهو الذي لسو نه اسلوهر 
الفرد » طريقة معتاصة تذهب على كثير من أهل الرياضة في صناعة 
الجدل » فضلا عن الجمهور . ومع ذاك فعي طريقة غيد برهانية » ولا 
مفضية بقین الى وجود الباري . وذلك انه اذا فرضنا ان الما حدث » 
ازم كا يقولون ان کون له » ولا بد » فاعل محدرث . ولكن 
يعرض في وجود هذ الحدث شك لس في قوة صناعة اكلام الانفصال 
عنه . وذلك ان هذا المحددث لسئا نقدر أن تحمله أزلاً > ولا محدثا 

أما كونه محدثاً فلانه يفتقر الى محدث » وذاك احدث الى حدث » 
وير الامر الى غير نماية » وذلك مستحیل . وأما كونه أزلاً فانه 
يجب ان يكون فعله المتعلق بالمفعولات أزلاً » فشکون المفعولات آزلة. 
والادث يحي ان کون وجوده متعلقاً بفعل حادث »© اللهم الا لو 
ساموا انه يوجد فعل حادث عن فاعل قديم » فان المفعول لا بد ان 
يتعلق به فعل الفاعل » وهم لا پسلون ذلك . فان من اصولهم ان 
القارن للحوادث حادث . وأيضاً ان كان الفاعل حیناً يفعل > وحبنا 
لا يفعل » وجب ان تکون هنااك علة صيرته باحدى الالئين اولى 
مئه بالاخرى . فسأل ايضاً في تلك العلة مثل هذا السؤال » وفي علة 
الملة » فيير الامر الى غير نهاية . وما يقوله الکلون في جواب هذا 
من ان الفعل اللادث كان بارادة قدعة لس جر » ولا مخلص من 
هذا الشك » لان الازادة غير الفعل المتعلق بالفعول . واذا كان المفعول 


اراس 


حادثاً »> فواجب ان یکون الفعل المتعلق بایجاده حادثاً ... الى ما 
في هذا كله من التشعب والشكوك العويصة » ني لا يتخاص مها 
العلاء المهرة بعلم الكلام والحكية » فضلا عن العامة . ولو كلف 
اطبهور العلم من هذه الطرق لكان من باب تتكليف ما لا يطاق . 
وايضأ فان الطرق التي سلك هؤلاء القوم في حدوث المالم قد 
نين دين ار » اعني ان الھور لس في طباعهم قبولها » ولا 
هي مع هذا برهانية » فليست تصح لا للعاماء ولا للجمهور . 

واما الصوفية فطرقهم في النظر ليست طرقاً نظرية اعني م ركبة 
من مقدمات واقسة » واغا يزعون ان المعرفة بالله وبغيره من الموجودات 
شيء يلقى في النفس » عند تجريدها من العوارض الشهوانية > واقباها 
بالفكرة على الطلوب . ويحتجون لتصحيح هذا » بیلواهر من الشرع 
كثيرة » مثل قوله تعالی : « واتقوا الله » ويعأمكي اله » ومثل قوله 
تعالى : « والذين جاهدوا فنا لم‌دیهم سنا © ومثل قوله : « إن تتقوا 
الله » محعل لکم فرقانا » » الى اشماه ذلك كثيرة رظن اما عاضدة هذا 
الممنى . وحن نقول ان هذه الطريقة » وان سامنا وجودها » فاا 
لست عامة للناس عا هم ناس » ولو كانت هذه الطريقة هي المقصودة 
بالثاس > لبطلت طريقة النظر » ولکان وحودها بالناس عنثا . والقرآن 
كله اا هو دعاء الى النظر والاعتبار > وتسه على طرق النظر ۲ 

واما العترلة فانه ل بصل الينا في هذه اللزيره من كتبهم سي. 
نقف مته على طرقهم التي سلكوها في هذا اللمءنى . ويشبه ان تکون 
طرقهم من جنس طرق الاشعرية . 

فان قبل فاذا قد ترين ان هذه الطرق كلا لست واحدة منا 

هي الطريقة الشرعية » التي دعا الشرع منها جميع الئاس > على اختلاف 
فطرهم » الى الاقرار يوحود الاري سبحا نه 6 فا هي ی الطريقة الشرعية 


۳ 


التي نبه الکتاب العزيز علها » واعتمدتا الصحابة رضوان الله عم 9 
قلنا : الطریق الي نبه الكتاب العریز علا » ودعا الكل من بابها > 
اذا استقری الكتاب العزیز » وجدت تتحصر في جاسین : احدها 
طریق الوقوف على العناية بلانسان » وخلق جيع الوجودات من اجلها » 
و لدم هذه دلبل العناية ۰ والطريقة الثانية ما بظهر من اختراع جواهر 
الاشاء الوجودات » مثل اختراع اللياة في .الماد » والادرا کات اطسية > 
والعقل » ولسم هذه : دليل الاختراع . 

فأما الطريقة الاولى فتنني على اصلين . احدها ان جميع الوجودات 
الي ههنا موافقة لوجود الانسان . والاصل الثالي ان هذه الوافقة هي 
ضرورة من قمل فاعل قاصد لذلك مرید » اذ لاس عکن ان تكون 
هذه الموافقة بالاتفاق. فاما كوبا موافقة لوجود الانسان » فحصل القین 
بذلك باعتمار موافقة اللمل والنهار والشس والقر لوجود الانسان > 
وكذلك موافقة الازمنة الاربعة له » والمكان الذي هو فيه ايذأ » وهو 
الارض » وكذلك تظهر ایضاً موافقة كثير من اطیوان له » والثبات 
والماد » وحزئیات كثيرة مثل الامطار والانار والبحار » وباطملة 
الارض والماء والنور والحواء . وكذلك ایضاً تظهر العناية في اعضاء 
اليدن > واعضاء اطموان » اعنى گنها موافقة طماتة ووجوده . وبالة 
فمرفة ذلك > اعني منافع الوجودات > داخلة في هذا انس . ولذلك 
وجب على من اراد ان يعرف الله تعالى المعرفة التامة ان يفحص عن 
منافع الموحؤدات . 

واما دلالة الاختراع فدخل فما وجود اطوان كله » ووجود 
النبات > ووجود السموات . وهذه الطريقة تنبني على اصلين موجودين 
بالقوة في جع فطر الناس . احدها ان هذه الموجودات مخترعة » وهذا 
معروف بنفسه في اللدوان والسات » کا قال تعالى : « ان الذين تدعون 


۳۹: 


من دون الله لن يخلقوا ذباً ولو احتموا له > الآية ) » فاا زی أجساماً 
جادية  »‏ حدث فما اليا » فتعلم قط ان ههنا موجدا للحباة > 
ومنع مہا > ا الله تىارك وتعای . واما السموات فنعلم » من قمل 
ح رکاتما الي لا ت تفثر » ایا ار بالعناية عا ههنا » ومسخرة لنا . 
والمسخر المأمور خترع من قبل غيده ضرورة . واما الاصل الثاني فهو 
ان كل مخترّع فله مخترع . فيصح من هذين الاصلين ان اموجود فاعلا 
خترءا له . وفي هذا انس دلائل كثيرة على عدد الخترعات . ولذلك 
كان واجب على من آراد معرفة الله حق معرفته أن يعرف جواهر 
الاشياء » ليقف على الاختراع القبقي في جيع الوجودات » لان من 
۸ يعرف حقيقة الشىء لم يعرف حقيقة الاختراع » والى هذا الاشارة 
بقوله تعالى : « أولم ينظروا في ملكوت الس.وات والارض وما خلق 
الله من شي. و » وكذاك ارضأ من تتبع معنى المكمة في موجود 
عوجود > أعني معر فة السب الذي من أجله خلق »> والناية المقصودة ده » 
كان وقوفه على دلیل العناية أتم . 

فهذان الدليلان هما دليلا شرع ... وتبین ان هاتين الطریقتین 
هر ان ة الخواص » وأعني بالخواص العماء » وطريقة الهور . 
واا الأختلاف دين العرفتین في التفصيل » اعنى ان اجهور یقتصرون > 
من معرفة المتاية والاختراع » على ما هو مدرك بالعرفة الاولى > البنية 
على علم اس . واما العاء فيزيدون » على ما يدرك من هذه الاشياء 
باس ما يدرك باابرهان > اعني م ی العنابة والاختراع . حت لقد 
قال بعض العماء : ان الذي اد العلاء من معرفة اعضا. الانسان 

4 هذاءض الاه + واا الاي جرت ل فالسضوا له 2 أن" الذين 


تدعوت من دون الله لن يخلقوا ذ باب ولو اجمموا له » وان يسلبهم الذباب شا 
لا يستنقذوه مله > الغا والمطلوب ۱ (۷۲:۳۳) 


ناه 


واطبوان هو قريب من كذا وكذا آلاف منفعة . واذا كان هذا 
هكذا » فهذه الطريقة هي الطريقة الشرعية والطبيعية » وهي الي 
جاءت بها الرسل » ونزلت بها الکتب . والعا.. لس يفضاون اجهور 
في هذین الاستدلالین من قبل الكثرة فقط » بل ومن قبل التعمق في 
معرفة الشىء الواحد نفسه . فان مثال اطمهور في النظر الى الوحودات 
هم فا النظر الى الصنوعات التي لیس عندهم علم بصنتا > فانم 
اغا بعرفون من امرها ۹ مصنوعات فعط وان شا صانما موحودا ۲ 
ومثال العداء في ذلك مثال من نظر الى المصنوعات التي عنده علم ببعض 
صنعتا » وبوجه المكية فپا ولا شك ان من حاله من العم بالصنوعات 
هذه الال هو اعلم بالصانم > من جهة ما هو صانع » من الذي لا 
بعرف من تلك المصنوعات الا انها مصنوعة فقط . واما مثال الدهرية » 
في هذا الذين جحدوا الصائع سبحانه وتعالى » فثال من احس مصنوعات 
فلم يعترف ابا مصنوعات > بل ينسب ما رأى فما من الصنعة الى 
الاتفاق والامر الذي نحدث من ذاته . 
( مناهج الادلة : ص 1۹-۲۱ ) 
سو ما الايجاد ۶ 

وهذه المسألة هى في غاية من الصعوبة والعواصة . وحن نقول في 
خاک » مسب قوقنا واستطاعتنا ۰.6 بان کل .عق اثبت سباً فاعلا » 
واثدت الکون » نحدهم باطءلة انقسیوا الى مذههين في ذلك » في غاية 
التضاد » وبنها متوسطات : 

فاما المذهيان اللذان » في هذا المعنى ».في غاية التضاد > فذهب 
اهل الكون ¢ والثاى مذهب اهل الابداع والاختراع : 

اما مذهب اهل الكون فهم القائاون ان كل شيء في كل شي. » 
وان الكون انا هو خروج الاشا. بعضها من بعض © وان الفاعل اما 


۳۹ 


احتیج اليه في الکون لاخراج بعضها من بعض © وقبذ بضها من 
بعض ٠‏ وبين ان الفاعل عند هؤلاء لس شتا اكثر من مرك . 

واما مذهب اهل الاختراع والابداع فهم الذين يقولون ان الفاعل 
هو الذي يبدع الموجود #ملته » و#ترعه اختراعا » وانه لس من شرط 
فعله وحون مادة فما يفعل > بل هو المخترع للكل ٠‏ وهذا هر الرأي 
الشهور عند ال‌کلین من اهل ملتنا » ومن اهل ملة الثصاری » حى 
لقد کان ك النحوي النصرالي يعتقد انه لس ههنا امكان الا في 
الفاعل فقط على ما حكى عنه ابو نصر في الموجودات المثغيدة . 

واما الاوساط التي بين هذين ارأيين فيثبه ان ترجع الى رأيين > 
ينقسم احدها الى اثدين » فتکون ثلاثة . والذي يشمل هذه الاراء 
الثلاثة انهم يضعون الکون تفا في الموهر » وانه لس بتکون عندهم 
شيء من لا سي 1 اعني انه لا بد في الكون عندهم من موضرع » وان 
المتسكون انما يحدث عن ما هو من جنسه بالصورة . 

فالرأي الواحد منبا هو رأي من يرى ان الفاعل هو الذي يخترع 
الصورة وسدعها » ويثتها في الى . 

و هوّلا. مهم من يرى ان القاعل الذي مبذه الصفة لس هو في صوی 
اصلا » وهو الذي السموله واهب الصور . وابن سينا من هؤلاء . 

ومنبم من يرى ان الفاعل الذي هذه الصفة يوجد مالتین » اما 
مفارقاً للهوی »> واما غير مفارق . فالغير مفارق عندهم مثل الثار تفعل 
تارا » والانسان يولد انساناً ۰ والفارق هو الولد لاحوان والشات الذي 
لا يوجد عن حبوان مثله » ولا عن ترر مثله . وهذا هو مذهب 
توس عونو تفن ان یر یهت قا 
وان كان شك في ادخال هذا الفاعل في اعموان اناسل . 

واما الذهب الثالثك فهو الذي اخذناه عن ارسطو » وهو ان الفاعل 


۳v 


اغا يفعل الم ر کب من الادة والصورة » وذلك بان مرك الادة ويغيرهاء 
حتى مرج ما فما من القوة على الصورة الى الفعل . وهذا الرأي فيه 
شه من رأي من يرى ان الفاعل اما يفعل اجتّاءاً وانتظاماً للاشياء 
المتفرقة » وهو مذهب ابندقلس . وقد كنا اغقانا هذا الذهت ف 
الفاعل » عند ذكر مذاهي الئاس . الا ان الفاعل عند ارسطو ليس 
هو جامع بين شین بالمقيقة » وافا هو مخرج ما بالقوة الى الفعل > 
فكأنه جامع بين القوة والفعل » اعني افو والصورة > من جبة 
اخراج القوة الى الغمل » من غير ان يبطل الموضوع القايل للقرة . 
شصر حمنشذ ف ال ركب شمان متعددان » وهو المادة والصورة . 
وهو يشه الاختراع ایضاً من جبة انه يصير ما كان بالقوة الى الفعل > 
ويفارق الاختراع بانه لس يأتي بالصورة من لا صور: . وكذلك فيه 
شي. من الکون . وکل من قال بلاختراع » او الکمون > او 
الجمع والتفریق » فاغا اموا هذا العنی فوتفوا دونه . #عنى قول 
ارسطو ان الواطی يكون من الواطی" » او قريب من الواطی؛ > 
لس معناه ان الواطی يفعل بذاته دصورته صورة الواطی" له > وانا 
معثاه انه جرج صورة المواطى" له من القوة الى الفعل . ولس هو 
فاعل بان يورد على اليولى شا من خارج » او شيا هو خارجا عنها . 
واطال في الموهر في ذلك هو كاطال في سائر الاعراض » فانه لس 
يورد الار على الج المستحر حزارة من خارج > وافا يصير اللار 
بالقوة حارا بالقعل... 

والذي بشده ارسطو » في ان الفاعل لس يجخترع الصورة » هو انه 
لو اخترعبا لکان.شی. من لا شىء . ولذلك ليس للصورة عنده 
كن ولا فساد الا الوت 4 ا قىل کون ال رکب وفساده . 
وهذا الاصل هو الذي > اذا لزمه الانسان عند توفية النظر في هذه 


۳۸ 


الاشاء » وم يغفله » لم يعرض له فبا شيء من هذه الاغاليط . فتوهم 
اختراع الصور هو الذي صير من صير الى القول بالصور » والى القول 
بواهب الصور . وافراط هذا التوهم هو الذي صير المتتكلدين من 
اهل الملل الشلاث الموجودة البوم الى القول بانه كن ان يحدث 
دي من لا سي . . وذلك انه ان حاز الاختراع على الصورة » جاز 
الاختراع على الكل . ولا اعتقد المتتكليون من اهل ملا ان الفاعل 
غا یل بلاختراع والابداع من لا شيء » ور يعايئوا فيا ههنا من 
الامور الفاءلة بعضبا في بعض شنا ببذه الصفة » قالوا ان ههنا فاعلا 
واحدا بيع الموجودات كلها » هو المباشر لها من غير وسط » وان 
فعل هذا الناءل الواحد یتعلق » في آن واحد » بافمال متضادة ومتفقة 
لا اه ها . فجحدوا ان تکون الثار حرق » والماء يروي » والخبر 
يشبع . قالوا : لان هذه الاشياء حتاج الى مبدع وخترع » واطمم لا 
یسدع الم > ولا بارع في الم حالا من احواله . حتى قالوا : ان 
حريك الاسان الجر بالاءعاد عليه > والدفع له » لس هو الدافع 6 
لکن ذلك الفاعل. هو الخترع للحركة > فان الاءتاد على اخجر لا 
يخترع منه حركة لم تكن . وجحدوا لکان هذا وجود القوة. 
والخطأ في هذا كله لائح لمن كان له بعض ارتياض في هذا العلم > 
اي العلم الا 


ي * 


تت 


۰) ۱5۰4 - ۱4۹۷ تفسير ما بعد الطیعه : ص‎ ( ٠ 
. الزات والصفات‎ 


ومن البدع الي حددت . 00 السؤال عن ااصفات هل هي الذات أم 


زائدة على الذات » ای هل هی صنة زفسسة او صفة معنويه . واعنى 


۳۹ 


۰ ۰ 5 ۰ ب 3-5 ۰ ۶ ۰ 
بالنفسة الي توصف سا الذات لنفسما > للا لقمام معنی فا زاند على الذات > 
مثل قولنا واحد وقديم . والمعنوية التي توصف با الذات لعنى قاعم فيا . 
فان الاسعرية يقولون ان هده الصفات هی صفات معلوبة 4 دهي صفات 
زائدح على الدات . فيقولون انه عالج بعلم زاند على دائه > وحي جياه 
زائدة على ذاته » کالال في الشاهد . ويازمهم على هذا ان يكون 
اخالق ا » لاله يكرن هنا لك صغة وموصوف > وحامل وحمول. 
وهذه هي حال انم . وذلك ان الذات لا بد ان يقولوا انا قائمة 
بذاتها » والصفات قائمة ما » أو يقولوا ان كل واحد منما قاع بنفسه » 
فالآلحة كثيرة. وهذا قول النصارى الذين زعوا ان الاقاني ثلاثة اقانم » 
الوجود واللياة والعلم - وقد قال تعالى في هدذ! : « امد کفر الذين قالوا 
ان الله ثالث ثلاثة . » - وأن احدها قا بذاته » والآخر قا بالقاغ 
بذاته . فقد او جوا آن کون جوهرًا وعرضاً » » لان اطوهر هو القاخ 
بذاته 4 والعرض هو لقاعم بعلره » والمؤاف من حودر وعرض 
و 

)١‏ في ثالوث النصارى اثنان : العقيدة الاعانية > والمحاولات العقلية سرح 
هذه العقيدة . 

اما العقيدة الاعانية > كا جاءت في كتب الوحي > فهي هذه: الله واحد » وهو 
اب وابن وروح قدس , ومذه حقيقة نفوق ادراك العقل الشري 

اما الشروح العقلیه للعقيدة فهي محاولات غاتبا قرب العقيدة الى الافهام > على 
نحور يسام ممه الوحي ويرى العقل ما يستطيع ان راو 

وائه سرح فاسد مأ الى به أبن رشد او رو اه ۳ : ليست الاقانم التلانه الوحود 
والحياة والعام * و لس أحدها قائًا في الاخر كعرض في جوهر ! 

اما را وحم ی EUS‏ 

ان اذا نظ را اليه في ذانه ؛ قبل اي خلق - صفات مطلقه ‏ کاباة والقداسة > 
ملا .وان قيه ایض اضافات > هم بي الاقانم الثلاثة < الاب والاين والروح القدس . 

ولكن ما حقيقة هذه الاقانم »© وما علاقتها بالذات * : 


٠ 


وكذلك قول المعتزلة في هذا المواب ان الذات والصفات شىء 
واحد هو اص بسد من العارف الأول » بل بظن انه مضاد ها + وذلك 
انه یظن ان من المعارف الاول ان العلم يب ان يكون غير العام > 
وانه لس يجوز ان يكون العلم هو العالم » الا لو جاز ان کون احد 
المضافين قريئة » مثل ان يكون الاب والابن معنى واحدا بعينه . فبذا 
تعلم بعيد عن افهام الجور © والتصریح به بدعة » وهو ان يضال 
اعمپور احرى منه ان يرشدهم . وليس عند العتزلة برهان على وجوب 


اليك او اب في عرض شامل : 

ان الله روح. 

من اخص قوى الروح العقل والارادة » ومن اخص افعاله العرفه والحب . 

حين يعرف الانسان شمًا » تتكون لديه فكرة عن هذا الثىء » يجسما عادة 

وحين عرف الله نفسه » نکونت لديه فكرة عن طبيدته » مطابقة للاصل کل 
المطابقة . 

هذه الفكرة هی ما دعاه الكتاب صورة الاب » و كلمة الاب » وابن الاب. 
كن تاعاس له وس كرجه © ها ی كاملل عه کو انه لاضا 
ولادة عقاية عله . ١‏ 1 

عرف الله نفسه في صورته » او کلمته - في ابئه - فاحب نفسه فيه. هذا الب 
المنشق عن هذه المعرفة هو ما دعاه الكتاب هبة الاب > او روحه القدس . هو 
هته » لان الب عطاء » وهو روحه لان الب هبة روح لمحبوب. 

الاب والابن والروح القدس ثلاثة في ۲ له 3 

اله آب > لانه - پفعل عقلي يشبه اولادة - انثق عله الابن . والابن ابن > 
لائه عن الاب صدر . اما اروح القدس فهو حب الاب والابن. 

الابوة في اله لا تزید شينًا على طبيعة الله » لانما حش اضافة . والبنوة في الله 
اضافة ابضا ؟ لا تزید 2 ۰ ومثلها حب الاب والابن » او الروح القدس : الاب 
والابن والروح القدس اضافات في طبيعة الله » والاضافات لا توش في نفس الطبيعة > 
ولا تحدث كثرة او خر كيا . لهذا بظل اله واحدً! سيطا » لان الطبيعة واحدة 
بسيطة » رغم تثليث الاضافات > او الاقانم. 


فک 


هذا في الاول سبحانه » اذ لس عندهم برهان » ولا عند التکاین» على 
نفي المسمية عنه. اذ نفي اة عندهم عنه انيئى على وجوب اطدوث 
للجم > ا هو جسم » وقد بدا في صدر هذا الكتاب انه لبس عندهم 
برهان على ذلك » وان الذين عندهم برهان على ذلك هم الملاء . . . 

واذا كان هذا همکذا > فاذًا الذي ينبني ان يعلم الور من أس 
هذه الصفات هو ما صرح به الشرع فقط » وهو الاءتراف بوحودها»دون 
تفصيل الامر فما هذا التفصل » فانه لس كن ان حصل عند اجور 
في هذا يقبن اصلا.واعي هبنا باطمپور كل من ل يعن بالصنائع البرهانية. 
وسواء كان قد حصات له صناعة اكلام » او لم حصل له » فانه لس 
في قوة صناعة الكلام الوقوف على هذا القدر من المعرفة » اذ اغنى 
مراتب صناعة الكلام ان يكون حكية جدلية » لا برهانية » ولس 
في قوة صناعة ادل الوقوف على الق في هذا. ۱ 

(مناهج الادله : ص ۸ه - 0٩‏ ) 


على الل 
و- العلم القدم 


أدام الله ع رك » وأبقى بر کتک » وحجب عيون الثوافب عنکم . 
1 دم يجودة ذهن‌کم > وکرم طبعكم » كثيرًا عن يتعاطى هذه 
العلوم » وانتهى نظرع السديد الى ان وتفتم على الشك العارض في 
علم القديم » سبحانه » مع کزنه متعلقاً پلاشاء الحدثة » وجب علينا > 
لکان الق » ولکان ازالة هذه الشببة عنکم » ان نحل هذا الشك > 
بعد ان نقول في تقريره » فانه من لم يعرف اربط لم يقدر على الل . 
والشك یازم هكذا : ان كانت هذه كبا في علم الله سبحانه قبل ان 


۳ 


تتکون » فیل هي في حال كرما في عله كا كانت فيه قبل کرم » 
أم هي في عامه في حال وجودها على غيد ما كانت عليه في علمه قبل ان 
توجد. فان قلنا انها في عام الله » في حال وجودها » على غيد ما كانت 
عليه في عليه قبل ان توجد » لزم ان یکون العلم القديم متغيرًا » وان 
ینکون » اذا خرجت من العدم الى الوجود » قد حدث هنالك علم 
زائد . وذلك مستحيل على العلم القديم . وان قلنا ان العلم بها واحد 
في اطا لين » قىل فهل هی في نفسپا » اعنى الموجودات الادثة » قبل 
ان توجد کا هي ن وجدت ٩‏ فسیچب ان بقال : لست في نفسها > 
قبل ان توجد > ۳1 هي حان وحدت » والا کان الوحود والعدوم 
واحدا. فاذا سلم الخصم هذا » قيل له : افليس العلم اطققي هو معرفة 
الوجود على ما هو عليه 9 فاذا قال نعم ؛ قيل : فيجب على هذا » اذا 
اختلف ايء في نفسه.» ان يكون العلم به تلف » والا فقد علم 
على غير ما هو عليه.فاذا يحب احد امرينة : اما ان مختلف العلم القديم 
في نفسه » او تكون الادثات غير معلومة له » وكلا الأمرين مستحيل 
عليه سبحانه . ويؤكد هذا الشك ما يظبر من حال الافسان » اعنى من 
تعلق عله بالاشاء المعدومة على تقدير الوجود » وتعلق علمه پا اذا وجدت» 
فانه من البين بنفسه ان العلمين متغايران» والا كان جاهلا بوجودها في الوقت 
الذي وحدت قه . ولس بنجی من هذا ما جرت به عادة المتكامين 5 
اراهن هذا ران تال مالاا قل با عل ها تن اه 
في حين "ها » من زمان ومكان » وغير ذلك من الصفات الختصة موجود 
موجود » فانه يقال هم : فاذا وجدت » فبل حدث هنالك تغير» او ۸ 
يدث » وهو خروج الثي. من العدم الى الوجود 9 فان قالوا لم يحدث » فقد 
كابروا . وان قالوا حدث هنالك تغير » قبل لحم فبل حدوث هذا التغيد 
معلوم للع القديم » ام لا 9 فيازم الشك المتقدم .وباحلة فيعسر ان يتصور 


۳ 


ان العم باكي.» قبل ان پوجد » والعلم به يعد ان وجد > علم واحد بعینه. 
فهذا هو تقرير هذا الشك على ابلغ ما کن ان بقرر به » على ما 
فاوضنا > فيه . وحل هذا الشك يستدعي كلاماً طویلا . الا انا ههنا 
نقضد للنكنة الى پا ينحل . وقد رام ابو حامد حل هذا الشك > في 
کتانه الموسوم بالتبافت > بذيء لس فه به مقنع . وذلك انه قال قلا 
مشاه هذا : وهو انه زعم ان العام والعلوم من الضاف > وکا 
انه قد رتغير احد المضافين ولا یتفر الضاف الآخر ف نفسه ٤‏ كذاك 
يشبه ان يعرض للاشياء في علم الله سبحانه » اعني ان تتغير في 
انفسبا » ولا يتغيد عله سمحانه هما . ومثال ذلك في المضاف 
انه قد تکون الاسطوانة الواحدة عنة زید > ثم تعود دسرته > 
وزید بعد م۸ يتغير في نفسه . ولس بصادق . فان الاضافة 
قد تغيرت في نفسها » وذلك ان الاضافة الى كانت عنة قد عادت 
يسرة > وافا الذي لم يتغير هو موضوع الاضافة > اعني الامل لا » الذي 
هو زید.واذا كان ذلك كذلك » وكان العلم هو نفس الاضافة > فقد 
يجب ان تتغير عند تغير المعاوم > كا تتغير اضافة الاسطوانة الى زيد عند 
تغيرها » وذلك اذا عادت سرخ بعد ان كانت عنة . والذي بنحل به 
هذا الشك عندنا هو ان يعرف الال في العلم القديم مع الموجود 
خلاف اللال في العلم المحدث مع الموجود . وذلك ان وجود الموجود 
هو علة وسبب لعامنا > والعلم القدم هو علة وسبب للموجود. فلو كان > 
اذا رحد الوحود بعد ان ۳ يوجد > حدث في العلم القديم علم زائد 1 
بحدث ذلك في الملم احدث > لازم ان يكون العلم القديم معاولا للموجود 
لا علة له . فاذًا واجب 5125 يحدث في العلم 
المحدث . ولا الى هذا الغلط من قباس العلم القدیم على العلم المحدث > 
وهو قياس الغائب على الشاهد » وقد عرف فساد هذا القياس . وكا 
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انه لا يحدث في الفاعل تغير » عند وجود مفعوله » اءنى تغيرا لم يكن قبل 
ذلك > كذلك لا يحدث في العلم القديم سبحانه تیر عند حدوث معلومه 
عنه . فاذًا قد انحل القّك » ولم يازمنا انه اذا لم يحدث هنالك تنير > 
اعني في العلم القديم » فلس بعلم الموجود ف حين حدوثه على ما هو 
عليه » واما لزم ان لا يعلمه بعلم محدث » الا بعلم قديم > لان حدوث 
التغير ف العلم عند تغير الوحود اما هو شرط 5 العلم العلول عن 
الوجود » وهو العلم احدث . فاذًا العلم القديم اما يتعلق بالوجود على 
صفة غيد الصفة التي يتعلق بها العلم الحدث » لا انه غير متعلق اصلا > 
كا حكي عن الفلاسفة انبم يقولون » لموضع هذا الشك > انه سبحانه 
لا يعلم الجرئيات . ولیس الامر کا توهم علييم > بل يرون انه لا يعلم 
الرئيات بالعلم المحدث » الذي من شرطه الدوث مجدوثبا » اذ كان 
علة لها لا معلولا عنبا > کاطال في العلم. الحدث . وهذا هو غاية الثنزيه 
الذي يحب ان يعترف به » فانه قد اضطر البرهان الى انه عام بالاشياء > 
لان صدورها عنه اما هو من جبة انه عام > لا من جبة انه موجود 
فقط » او موجود بصفة كذا » بل من جبة انه عام کا قال تعالى : 
« الا يعلم من خلق وهو اللطف اير 9 > وقد اضطر البرهان الى انه 
غير عالم بها بعلم هو على صفة العلم المحدث . فواجب ان یکون هن لك 
للموجودات علم آخر » لا يكيف » وهو العلم القديم سبحانه ٠.‏ وكيف 
يمكن ان بتصور ان المشائين من المكاء يروث ان العلم القديم لا بط 
باطزشات » وهم يرون انه سبب الانذارات في المنامات والوحي » وغير 
ذلك من انواع الالهامات ٩‏ فبذا ما ظبر لنا في وجه حل هذا الشك > 
وهو امر لا مرية فه » ولا شك . والله الموفق للصواب والمرشد للحق > 
والسلام عليك ورحة الله وبر كاقه. 
( رسالة ال صديق ذ كرها ابن رشد في كتاب فصل المقال ) 


<o 


۲ - علم الله 

واللق انه - اي الله - من قبل انه يعلم ذاته فقط > يعلم الموجودات 
بالوجود الذي هو علة في وجودها . مثال ذلك من يعلم حرارة الثار 
فقط » فانه لا يقال فيه انه لس له بطيعة الطرارة » الموجودة في 
الاشاء اطارة » علم . بل هذا هو الذي يعلم طبيعة اطرارة » با هي 
حرارة . و کذلك الاول سحانه هو الذي يعلم طعة الوجود با هو 
موحود باطلاق > الذي هو ذاته . فلذلك كان اسم العلم مقو لا على عامه 
سبحانه وعامنا باشتراك الاسم » وذلك ان عله هو سب الوحود» والوحود 
سب لعامنا ۰ فعامة سبحائه لا یتصف لا بالکلي » ولا بللزی » لان 
الذي عليه کي فهو عام لاجزشات التي هي بالفعل بالقوة » فعلمه ضرورة 
هو علم بالقوة » اذ كان الكلي اغا هو علم للامور اطرئية .واذا كان الكلي 
هو علم بالقوة » ولا قوة في عليه سمحانه » فعليه لاس بكي . وابين من 
ذلك الا کون علمه جرش » لان اطرئنات لا نباية لها » ولا تحصرها. 
علم ۰ فهو سبحانه لا یتصف بالعلم الذي فنا » ولا بالخهل الذي هو 
مقابله » كا لا يتصف بها ما شأنه الا يوجد فيه واحد منیا . فقد 
تبين اذا وجود موجود عام لا يتصف بلعلم الذي فینا » ولا بالجهل 
الذي فنا » ولا يعابر وجوده علمه. 

( تفسير ما بعد الطبيعة : ص ۱۷۰۷ = 1۷١۸‏ ) 


المعو 
- هل المعجز البرالي علامه الرسول * 
مق سلمنا أن الرسالة موجودة » والمعجر موجود > فن أين رصح 
لا أن من ظبر على بديه العحر فهو رسول ٩‏ وذاك آن هذا المكم 
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الاصل » ف‌کون من باب تصحيح الشيء بنفسه » وذلك فاسد .ولا سبيل 
الى أن يدعي صحة هذه المقدمة بالتجربة والعادة » إلا اذا شوهدت 
المجرات ظاهرة على أيدي الرسل > أعني من يعترف بوجود رسالتهم > 
ولم تشاهد على أيدي غيدهم » فتكون حينئذ علامة قاطعة على تَبيذ من 
هو رسول من عند الله گن لس برسول 4 أعني دان من دعواه حادقة 
وبين من دعواه كاذبة ۰۰ . ولس يصح هذا إلا ان یکون العجز يدل 
على الرسالة نفسها » وعلى الرسل ۰ وليس في قوة العقل المجیب الخارق 
للعوائد > الذي بری ايع انه إلمي > أن يدل على وجود الرسالة دلالة 
قاطعة إلا من جبة ما يعتقد أن من ظبرت عليه أمثال هذه الاشاء 
فهو فاضل > والفاضل لا يكذب . بل انا يدل على أن هذا رسول » 
اذا سلم أن الرسالة آمر موجود » وأنه ليس يظبر هذا الخارق على يدي 
أحد من الفاضلين » الا على يد رسول . واما كان المعجر لس يدل على 
الرسالة » لانه لس يدرك الءقل ارتماطاً بنهبا » الا أن يعترف أن العجز 
فعل من آفعال الرسالة » كلابراء الذي هو فعل من أفعال الطب . فانه 
من ظبر منه فعل الابراء دل على وجود الطب » وان ذلك طبيب. 
فبذا أحد ما في هذا الاستدلال من الوهن . وأيضاً فاذا اعترفنا بوجود 
الرسالة. . . وجعلنا العجزة دالة على صدق الشخص المدعي الرسالة» وجب 
ضرور: أن لا تکون داق لازمة لن جوز آن السبز قد بظبر عن 
يدي غير زسول » على ما يفعله ال متتكليون » لاتم مجوزون ظهورها على 
يدي الساحر » وعلى يدي الولي . وأما ما يشترطونه کان هذا من 
ان المعجر اما يدل على الرسالة عقارنة دعوى الرسالة له » وانه لو ادعى 
الرسالة من شأنه ان يظبر على يديه من ليس برسول ل يظبر » فدعوى 
لس علیبا دليل. فان هذا غير معلوم لا بالسسع » ولا بالعقل » أعني انه 
اذا ادعى من يظبر على يديه دعوى کاذبة انه لا يظبر على يديه 


وگ 


المعجز . لکن » كا قلنا » لما كان لا يظبر من النتنع ابا لا تظهر 
الا على يدي الفاضلين > الذين يعنى الله م بهم » وهولا. اذا کذیوا بو 
فاضلين > فلیس يظبر على أيديهم 0 . لکن ما في هذا المنى من 
الاقناع لا يوجد فيمن موز ظبورها على ايدي نا > فان الاسر 
لس بفاضل . فبذا ما في هذه الطريقة من الضعف . وغهذا رأى بعض 
الناس ان الاحفظ هذا الوضع ان يعتقد انه لس تظبر الأوارق الا على 
يدي الا نساء » وان السحر هو مل ولا قلب عين . ومن هؤلاء من 
انكر » لکان هذا المعنى » الکرامات . وانت تتبین من حال الشارع» 
صلى الله عليه ولم > انه لم يدع احدا من الناس » ولا امة من الامم > 
الى الاعان برسالته » وا جاء.به » بان قدم على يدي دعواه خارقاً من 
خوارق الافعال » مثل قلب عين من الاعبان الى عين اخرى . وما ظبر 
على يديه » صلى الله عليه وسلم » من الكرامات الخوارق » فاغا ظبرت 
في اثناء احواله » من غير ان يتحدى با . وقد يدلك على هذا قوله 
تعالى : « وقالوا لن نومن لك » حتى تفر لا من الارض ینبوعاً » » الى 
قوله :« قل سبحان ری » هل كنت الا بشرًا رسولا 9 » 

(متاهج الادلة : ص 17-546 ) 


۲ - العحزات من ميادى" السرع 


اما الکلام في المجرات فلس فه للقدماء من الفلاسفة قول » لان 
هذه كانت عندهم من ع الاسباء الي لا يجب ان بتعرض للفحص عنها > 
وتجمل مسائل > فائها مبادی" الشرائع » والفاحص عنها » والمشكك فيها » 
يختاج الى عقوبة عندم » مثل من يفحص عن سائر مبادی" الشرائع 
عامة » مثل هل الله موجود > وهل السعادة موجودة » وهل الفضائل 
موجودة. وانه لاءيقك ف وجودها » وان كمضة وحودها هو اص المي 


۸ 


معجز عن ادراك المقول الافسانية ۰ والملة في ذلك ان هذه هي مبادى* 
الاعمال التي يكون بها الافسان فاضا » ولا سبيل الى حصول الم الا 
بعد حصول النضيلة . فوجب الا يتعرض للفحص عن المبادئ' » التي 
توجب الفضملة » قبل حصول الفضيلة .واذا كانت الصنائع العلسة لا تم 
اللا باوضا ع ومصادرات © ساسا العلم اولا 4 E‏ ان يكون ذاك 
في الامور العملية. 

واما ما حکاه" في اثبات ذلك عن الفلاسفة فهو قول لا اعلم احذا 
قال به الا ابن سينا . واذا صم الوجود » وامكن ان يتغير جم عا 
ليس مجم > ولا قوة في جسم » تغير استحالة » فان ما اعطي من ذلك 
السب ممكن > ولس كل ما كان مكنا في طبيعته يقدر الانسان ان 
يفعله .فان الممكن في حق الانسان معلوم » وا کار المكنات في انفسما 
#تئعة عليه . فيكون تصديق الني ان يالي ارق هو تنم على الانسان > 
ممسكن في نفسه . ولس تاج في ذاك ان نضع ان الامور الممتنعة في 
العقل ملكنة في حق الانساء. 

واذا تأملت العجرات التي صح وجودها » وجدتها من هذا انس . 
وأبينبا في ذلك كتاب الله العزيز » الذي لم يكن كرنه خارقا من طریق 
الماع » کانقلاب العصا حيّة » واما ثت كونه ممجرا بطريق الس 
والاعشار لكل انسان وجد » ويوجد الى يوم القامة . ومبذا فاقت 
هذه العحزخ سائر العجزات. 

فليتكتف بهذا من لم يقنع بالسکوت عن هذه المسألة » ولعرف 
ان طريق اخواص في تصديق الانساء طریق خر » قد نمه علبه ابو حامد 
في غير ما موضع » وهو الفعل الصادر عن الصفة التي بها سمي الني نبا » 


)١‏ الغزالي 
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الذي هو الاعلام بااغيوب » ووضع الشرائع الوافقة للحق > والمفيدة 
من الاعمال ما فيه سعادة جميع الخلق. 

واما ما حكاء في الرؤيا عن الفلاسفة » فلا اعلم احدا قال به من 
القدماء الا ابن سينا . والذي يقول به القدماء » من اص الوحی والرؤيا » 
اغا هو عن الله تبارك وتعالى > بتوسط موجود روحانی لاس يجنم > وهو 
واهب العتل .الاثسالي عندهم » وهو الذي يسميه الدث م العقل 
الفعال » ويسمى في الشريعة ملكا . 


( تحافت التهافت : ص ۰۱4 - )٥۱1‏ 


المے اء و الم 


هذه المسألة من اعوص المسائل الشرعة . وذلك انه اذا تؤمات 
دلائل السع في ذلك وجدت متعارضة » وكذلك حجج العقول. 

اما تعارض ادلة السیع في ذلك فوجود في الکتاب والسنة . اما 
في الکتاب فانه تلفی فيه آيات كثيرة تدل بسومها على ان کل شيء 
بقدر » وان الافسان میور على افعاله » وتلفى فيه آبات كثيرة تدل 
على ان للانسان اكتاياً بنعله » وانه لس مورا على أفعاله. 

اما الآيات التي تدل على ان الامور كلما ضرورية » وانه قد سبق 
القدر » نبا قوله تعالى : « انا کل شىء خاقناه بقدر > وقوله ۶« و کل 
ی AOE‏ كلها :امات كبو مض ی الارش ولا 
في انفسكم » الا في کتاب » من قبل ان نبرأها » ان ذلك على الله 
يسير.» الى غير ذلك من الآيات التي تتضين هذا العنی. 

واما الآيات التي تدل على ان للانسان اکتساباً » على ان الامور 
في انقسپا مسكنة لا واجة » فثل قوله تعالى : < یوبن با كسسوا > 
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ویف عن كثير » وقوله تعالی : « ذلك با كسبت ايديكم .6 وقوله 
تعالى :« والذین کسوا السئات » وقوله تعالى :« لها ما کستت » وعلما 
ما" اكتسبت > وقوله:« واما مود فهدیناهم فاستحّوا ای على الهدى.» 

ورا ظبر في الآنة الواحدة التعارض في هذا المنى » مثل قوله 
تعالى ۰« او لما اصا بتکم مصبة قد اصيتم مثليها » قلتم أل هذا > قل 
هو من عند انفسکم .» ثم قال في هذه الزلة بعينها : « وما اصابكم > 
يوم التقى امعان > فاذن الله. » ومثل ذلك قوله تعالى : « ما اصايك 
من حسنة فن الله » وما اصابك من سشة فن نفسك .> وقوله :« قل : 
كل من عند الله >. ۱ 

وكذلك تلفی الاحاديث في هذا ابضا متعارضة » مثل قوله عليه 
الصلاة والسلام : كل مولود يولد على الفطرة » فابواه بهودانه او بنشّرانه. 
ومثل قوله عليه السلام : خلقت هؤلاء للجنة وباعال اهل اللنة راون > 
وخلقت هؤلاء للثار ويأعال اهل الثار يعملون . فان اطدیت الاول يدل 
على ان سبي الکفر اما هو المنشأ عليه » وان الاعان سبه جملة الانسان. 
والثالي يدل على ان العصية والكفر هما خلوقان لله > وان العبد يمور 
علمهبا . 

ولذلك افترق السلون في هذا العی الى فرقتين : فرقة اعتقدت 
ان اکتساب للائسان هو سب العصية واطسنة » وان لمكان هذا 
ترتب عليه العقاب والثواب > وهم المعتزلة » وفرقة اعتقدت نقيض هذا > 
وهو ان الانسان جور على افماله ومقپور > وهم اطبرءة . واما الاسعرية 
فائهم راموا ان بأتوا بقول وسط بين القولين » فقالوا ان للانسان كسياً 
وان المكتسي به والكسب خلوقان لله تعالى . وهذا لا معنى له | فانه 
اذا كان الاكتساب والمكتسي خاوقين لله سبحانه » فالصد ولا بد 
مود على | کسایه. ۱ 


فهذا هو احد اسماب الاختلاف في هذه المسألة. 

وللاختلاف > کا قلنا > سبب آخر سوق السمع » وهو تعارض 
الادلة العقلية في هذه المسألة . وذلك انه اذا فرضنا ان الانسان موجد 
لافعاله > وخالق لما » وجب ان بکون هنا افعال ليس نحري على مشيئة 
الله تعالى ولا اختياره » فيتكون هرنا خالق غير الله . قالوا : وقد اجمع 
السلمون على انه لا خالق الا الله سبحانه.وان فرضناه ايضأ غير مکتسب 
لافعاله » وجب ان یکون مورا علپا » فانه لا وسط بين اير 
والاكتساب.واذا كان الانسان مبورا على افعاله » فااشکلیف هو من 
باب ما لا بطاق.واذا كلف الانسان ما لا يطاق » لم يكن فرق بين 
تكلفه وتکلف اناد » لان اناد لس له استطاعة » وكذلك 
الانسان لس له فا لا رطق استطاعة. ولهذا دار الور الى ان الاستطاعة 
شرط من شروط الشکامف »> کالعقل سواء . وفذا حد ابا المعالي قد 
قال في التظامية ان للانسان اكتساباً لافعاله » واستطاعة على الفعل » 
ويئاه على اما ع تكايف ما لا بطاق 4 لکن من غير اطبة التي ٠‏ منعته 
الممتزلة . واما قدماء الاشعرية فجوزوا تكايف ما لا يطاق © هر 
من الاصل الذي من قله نفته المعتزلة » وهو كونه قحا في العقل . 
وخالفهم المتأخرون مهم . وایضاً فانه اذا م يكن و اون 
كان الاعر بالاهمة U‏ يتوقع من الشرور لا معنی . وكذلك الاعر 
باجثلاب الخيرات . فتبطل الصنائع ایضاً كلها > ۷ مئها انما مختلب 
اخيرات كصنا كصناعة الفلاحة » وغار غير ذلك من الصنائع الي يطاس 5 
المنافع . وكذلك تطل + ا الي بقصد .ما اللفظ > ودنع 
الضار 4 5 الحرب 4 i‏ والطب » وغير ذلك . وهذا كله 
خارج عا يعقله الافسان. 

فان قيل : فاذا كان الامر هكذا »> فكيف ممع بين هذا 


or 


التعارض الذي بوحد في في السموع نفسه » وف العقول نفسه 9 قلاا : اهر 
من مقصد الشرع لاس هو تفريق هذين الاعتقادين » واغا قصده المع 
دبا » على الط الذى هو الى 5 هذى المسألة . وذلك انه رظهر 
ان الله تبارك وتعالى قد خلق لہا قوی نقدر پا ان نکنس اشاء هي 
اضداد . لکن لا كان الاكتساب لتلك الاشياء ليس يم لنا الا و 
الاسیاب التي سخرها الله انا من خارج » وزوال العوائق عنہا » كانت 
الافعال المنسوبة انا تتم بالامرين جيم . واذا كان كذلك > فالافعال 
المنسوبة البنا ايضأ یم فعلا باراداتتا وموافقة الافعال التي من خارج 
لها » وهي المعبر عنها بقدر الله . وهذه الاسراب الي الله من 
خارج ليست هي متمة للافعال التي زوم فعلما » او عائقة عا فقط > 
بل وهی الب 5 ان ريد انك المتقايلين . فان الار اد اغا هي سوق 
يحدث نا عن بل ما » او تصديق شيء . وهذا التصديق ليس ه 
لاختيارنا » بل هو شيء يعرض لنا عن الامور التي من خارج . مثال 
ذلك انه اذا ورد علا امر مشتبی من خارح اشتهيناه بالضرورة من 
غير اخشار » فتح ركنا الله ۰ وكذلك اذا طرأ علینا اس مهروب عنه 
من خارج » کهناه باضطرار فبريئا منه . واذا كان هكذا > فارادتنا 
محفوظة بالامور التي م ن خارج » ومربوطة بها . والى هذا الاشارة بقوله 
تعالى : « له »عقّبات من بين يديه ومن خلنه يحنظونه من أمر الله ». 
ولا كانت الاسباب التي من خارج نحري على نظام محدود » وترتب 
منطود » لا تخل في ذلك » مسب ما قدرها بارئها عليه » وكانت 
ارادتنا جافعا انا لا تم ولا توجد باإملة الا توافقة الاسباب التي من 
خارج » فواجب ان تکرن افعالنا جري على نظام حدود » اعني انبا 
توجد فى اوقات مدودة » ومقدار محدود . واغا كان ذلك واجا 
لان افعالنا تكون مسسة عن تلك الاسباب الي من خارج > وكل مساب 


or 


کون عن اسباب مدودة مقدرة » فهو ضرورة محدود مقدر . ولس 
يلفى هذا الارتباط بين افعالنا والاسباب التي من خارج فقط » بل بيغا 
وبين الاسباب الي خلقما الله تعالى ف داخل ابداننا . والنظام العدود 
الذي في الاسباب الداخلة والخارجة » اعنى التي لا حل > هو القضاء 
والقدر الذي کتبه الله تعالى على عباده » وهو اللوح الحفوظ ۰ وعام الله 
ای يهذه الاسباب > وبا يازم عنما » هو الم في .وجود هذه الاسباب . 
ولذلك كانت هذه الاسباب لا بط تعرفتها الا الله وحده . 0 
كان هو العام بالغيب وحده > وعلى القيقة » کا قال تعالى : 
دعلم من ف الس.وات والارض_الغنب إلا اله . » وانما e‏ مر فة 
الاسیاب هي العلم باتيب » لان الب هو معرفة وجود الوجود في 
المستقيل » او لا وحرده . ولا کان ترا الاسات ونظامها هو الذي 
يقتذضي وحود ايء ف وقت ما أو عدمه ف ذلك الوقت » وحب ان 
کون الملم ياسباب سي ها هو العلم بوجود ذلك اي و عدمه مها 
وق ها . والعلم بالاسماب على الاطلاق هو العلم :]ا یوحد ما » او 
ما عام » في وقت من اوقات ج بع الزمان د من ٠‏ احاط اختراعا 
و علا بیع اساب جيع . وهده هي ما تبح الب : يب المعنية في 
قوله تعای : « وعنده مفاتیح الب » لا يعلما الا هو ...> 

واذا كان هذا كله » كا وصفنا » فقد تین لك كيف لا | کساب > 
وكيف جع مسكتسسا تنا بقضاء ویقدر سایق . وهدا المع هو الذي 
قصده الشرع بتلك الآيات العامة » والاحاديث التي يظن بها التعارض > 
وهی اذا خصصت عوماثها يبهذا العنى انتفى عا التمادض . ویپذا ایض 
تنحل جیم الشسكوك التي قبلت في ذلك » اعني الحجج المتمارضة العتلية > 
اءني ان كرن الاشياء الوجودة عن ارادتنا يتم وجودها بالامرين جیعاً » 
اعني بارادتنا والاساب التي من خارج . فاذا فسنت الافعال الى واحد 


o> 


من هذين على الاطلاق > لقت الشكوك المتقدمة . 

فان قبل : هذا جواب حسن يوافق ا(شرع قمه العقل » لكن هذا 
القول هو مبني على ان ههنا اسیاباً فاعلة لسیبات مفعولة » والمسامون قد 
اتفقوا على ان لا فاعل الا الله . قلنا : ما اتفقوا عليه صحيح » ولكن 
على هذا جوابان . احدهما ان الذي يمكن ان ينهي من هذا القول هو 
احد امرين . اما اذه لا فاعل الا الله تارك وتعالى » وان ما سواه من 
الاساب ال يسخرها لست تسى فاعاة الا مجازا » اذ كان وجودها 
اغا هو به » وهو الذي صیرها موجودة اساباً » بل هر الذي حفظ 
و حودها في کریا فاعلة » ويحفظ مفعولاتها بعد فعلها > ويجترع حواهرها 
عند اقتران الاسماب ميا » وكذلك مذضها هر في نفسها » ولولا اللفظ 
الامی لها » لما وحدت زماناً مشارّا اليه » اعنى لا وجدت في اقل زمان 
0 ان يدرك انه زمان . وأبو جا مرن 0 ان عكال م ورك سم 
من الاسباب مع الله تعالى > في اسم الفاعل والفعل » مثال من يشرك 
في فعل الكتابة القلم مع التكاتب » اءني ان يقول ان القلم كاتبْ > 
وان الانسان كاتب > اي ىما ان اسم الكتابة مقول باشتراك الاسم 
عليها » اعني انا معشان لا يشتركان الا في اللفظ فقط » وها في انفسهما 
في غاية الثباين » كذلك الامر في اسم الفاعل» اذا اطلن على الله تبارك 
وتعالى » واذا اطلق على سائ الاسباب . وحن نقول ان في هذا الشل 
شاا ‏ واغا كان کون ال » لو کان الکاتب هو الفختر ع 
لوهر القلم » واطافظ له » ما دام قلا » ثم اللافط لالكتابة بعد 
الکتب » وال تترع لها عند اقتران القلم ها > على ما سنبينه بعد مه 


۳ 


هوم وو 


ان الله تعا ی هو المترع بو اهر جیع الاستاء 4 الى ورن ۳ اسبامم| 1 
الى جرت العادة ان يقال انبا اسباب لها . فهذا الوجه النهوم من انه لا 
فاعل الا الله هو مفهوم يشهد له الس والعقل والشرع . اما الس والعقل 


فانه يرى ان ههنا اشماء تثولد عنها اشباء » وان النظام اسلاري ف الموجودات 
اغا هو من قبل امرين » احدهما ما رکب الله فیپا من الطبائع والنفوس > 
الاي من قبل ما احاط با من الموجودات من خارج . واشهر هذه هي 
حر كات الاجرام الماوية » فانه يظهر ان الليل والنهار والشمس والقءر 
وسائر النجوم مسخرات لا » وانه لكان النظام والترتب الذي جعله 
الخالق ف حر کات كان وحودنا ووحود ما ههنا محفوضا ا » حق انه لو 
توهم ارتفاع واحد ملا € او توهم ف غار موضوعه » او على غير قدرم > 
او في غير السرعة التي جعلها الله فيه » ليطلت الوجودات التي على وجه 
الارض . وذلك سب ما جعل الله في طباءها من ذلك © وجمل في 
طباع ما ههئا ان تتأثر عن تلك . وذلك ظاهر جدا في الش.س والقمر» 
اءني تأثيرها فيا ههنا . وذلك بين في المياه والرياح والامطار والبحار > 
وباملة في الاجسام ال موسوسة . وا کش ما يظهر ضرورة وجودها في حماة 
ابات » وفي كثير من اليوان » بل في جيع اطیوان بأسره . وأيضا 
فانه یظهر انه لولا القوی التي جعلها الله في اجسامنا من التنذي 
والاحساس » لبطلت اجسامتا كا جد جالينوس وسائر المسكيا. یعترفون 
:بذلك » ويقولون لولا القوى التي جعلها الله في اجسام المموان مدبرة لها > 
لمم امسکن فى اجسام اللدوان ان تبقی ساعة واحدة » بعد الجادها . 
.وحن نقول : انه ولا القوی التي في اجسام اطبوان والنبات > والقوی 
السارية في هذا العامم من حركات الاجرام الماوية »لما امکن ان تبقى 
اصلا ولا طرفة عين 1 فسحان اللطيف امير 5 

واما الجواب الثاني > فانا نقول : ان الوجودات اللادثة منبا ما هي 
جواهر واعان » ومئها ما هی حركات وسخونة وبرودة» وبالجلة اعراض . 
فاما. اطواهر والاعان فلاس یکون اختراعها الا عن احالق سبحانة > 
وما يقترن پا من الاساب فاغا يؤر في اعراض تلك الاعان » لا في 


ه٦‎ 


جواهرها . مثال ذلك ان المي اا يفيد من المرأة » أو دم الطمث > 
حرارة فقط ‏ وأما غل این ونشسه التي هي اللياة > فاغا العطي ها 
الله تارك وتعالى . وكذلك الفلاح اغا یفعل, في ay‏ او اصلاً 
ویذر فسا الب . واما المعطى خلقة السنلة فهو الله تما رك وتعالى . 
فاذًا على هذا لا خالق الا الله تعالى » اذ كانت الخاوقات ف اللقيقة 
اراهن . والى هذا المعنى اشار بقوله تعالى : « يا ايها الئاس > 
ضرب ا فاستمعوا له : ان الذين تدعون » من دون الله » لن يخلقوا 
ذباباً لو اجتمعوا له . وان يسلبهم الذیاب شيا » لا يستنقذوه منه . 
ضعف الطال والطاوب ۱ » وهذا هو الذي رام ان يغالط فيه الكافر 
ابراهم عليه السلام حان قال : أنا آحی وأست . فلا رأ ابراهم عليه 
السلام انه لا يفهم هذا العی » انتقل معه الى دليل قطعه به > 
فقال : فان الله يأتي بالشمس من الشرق فأت بها من الفرب . وبالجلة 
فاذا فهم الامر هكذا في الفاعل والخالق »لم يعرض من ذلك 
تعارض لا في السسع » ولا في العقل . ولذلك ما زی ان اسم الخالق 
اخص بلله تعالى من اسم الفاعل » لان اہم الاق لا بش رکه فيه الخلوق 
لا باستعارة قريبة > ولا يعبدة » اذ كان معنى الخالق هو الخترع للجواهر» 
ولذلك قال تعالى :« والله خلقكم وما تعملون » . وينبغي ان تعلم ان من 
جحد کزن الاسباب.مؤثرة باذن الله في مسماتها » انه قد ابطل الأحكمة» 
وابطل العلم . وذلك ان العلم هو معرفة الاشباء اسا ہا » والحكية 
هي العرفة بالاسماب الفاثية . والقول پان‌کار الاسباب حملة قول غريب 
جدا غن طباع الناس . والقول بتفي الاسباب في الشاهد ليس له سيبل 
الى. اثبات سیب فاعل في الغائب > لان المتكم على الغائب من ذلك 
اغا يكون من قبل اليكم بالشاهد . فهؤلاء لا سبيل شم الى معرفة 
لله تعالى > اذ يازمهم أن لا يعترفوا بأن كل فعل له فاعل . واذا كان 


ov 


هذا هكذا » فلس يكن من اجاع المساءين على انه لا فاعل الا الله 
سبحانه ان يغهم نفي وجود الفاعل بتة في الشاهد » اذ من وحود الفا عل 
في الشاهد استدللنا على وجود الفاعل في الغائب . لكن لا تقرر عندنا 
النائب » تین لا » من قبل المعرفة بذاته » ان كل ما سواه فلس 
فاعلا الا باذنه » وعن مشيئته. 
فقد تین من هذا على اي وجه يوجد لنا اکتساب » وان من قال 
بأحد الطرفين من هذه السألة فهو مخطی" » کلعتزلة واللبرية . واما 
التوسط الذي تروم الاشعرية ان تکون هی صاحبة الق بوجوده فلس 
له وجود اصلا > اذ لا يجعلون للانسان من اسم الاكتساب الا الفرق 
الذي يدر که الانسان بين حركة بده عن الرعشة » ونحريك يده باخشاره» 
فانه لا ممنى لاعترافهم بهذا الفرق » اذا قالوا ان الطركتين ليستا من 
قبلنا » لانه اذا لم تكن من قيانا فلس لنا قدرة على الامتناع ما 
فحن مضطرون . فقد استوت حركة الرعشة وال ركة الي يسموها » 
كسبية في المعنى > ولم يكن هنالك فرق الا في اللفظ فقط .والاختلاف 
في اللفظ لس پوجد حکاً في الذوات » وهذا كله بين في نفسه. 
( مناهج الادلة : ص (5-1١04‏ ) 


۱ من ار 
ان قيل :فا اللاجة الى خلق صلف من المخلوقات یتکونون بطباعم 
مهيئين لاضلال » وهذا هو غاية الور 9 قيل ان اطسكدة الالسة اقتضت 
ذلك » وان الور كان يكون في غير ذلك . وذلك ان الطيعة الق 
متا خلق الانسان » وال ركيب الذي رکب عليه » اقتضی أن يسكون 
پمض الناس » وهم الاقل > شرارا بطباعهم ..وكذلك الاسیاب الترتية 
من خارح لهداية الناس لقب ان تتکون عض الثاس مضلة » وان كانت 


0۸ 

۳ بتكن دجست ما تقتضه اطکية من احد 
امرين : اما ان لا يلق الانواع الي وجد فيا الشر في الاقل » واطار 
. في الاكثر » فيعدم اير الاكثر ببب اشر الاقل . واما ان يخلق 
هذه الا نواع 6 شوجد فپ ار الا کل مع اشر الاقل : ومعلوم 
بنفسه ان وجود ار الاكثر مع الشر الاقل افضل من اعدام اير 
الاكثر لكان وجود ااشر الاقل . وهذا السر من الحكية هو الذي 
حفي على الملائيكة ع2 دان قال الله مسمحاته € حكاية عم > حاب اخبرثم 
انه جاعل ف الارض خلمفة يعنى بنى آدم » قالوا : « اعل فيا من 
يفسد فما » ويسفك الدماء » وحن نسيحم دك 9 » » الى قوله : « الي 
لم ما لا تعامون . » يريد ان ا الذي م 

كان وجود شيء من الموجودات خيرا وشرا » وكان اير اغلب عليه > 


ان اط كمة تقنطي احاده لا اعدامه. 
( مناهج الادله : ص ۱۱۵) 


المعاد 
١‏ - الشرائع والمعاد 


المعاد ما اتفقت على وجوده الشرائع » وقامت عليه البراهين عند 
المهاء » وانا اختلفت الشرائع في صفة وجوده . ولم حتاف في اللقيقة 
ف صفة وحوده » واغا اختلشت ف الشاهدات الي مات ما للح‌پور تلك 
اطال الفائبة.وذاك ان من الشرائع من جعله روحانياً » اعني للنفوس > 
ومنها من جعله للاجسام والنفوس معا . والاتفاق في هذه المسألة ممنى 
على اتفاق الوحي في ذلك واتفاق قيام البداهين الضرورية عند الجبع 
على ذلك > اعني انه قد اتفق الكل على ان للافسان سعادتين اخراوية 
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ودنباوية » وانبنى ذلك عند ام على اصول يعترف بها عند الكل . 
منبا ان الانسان اشرف من كثير من الموجودات . وما انه اذا كان 
كل موجود بظهر من امره انه لم اق عبثا » وانه اما خلق لفعل مطاوب 
منه » وهو ثمرة وجوده » فالانسان احرى بذلك . وقد نه الله تعالى 
على وجود هذا المءنى في جميع الوجودات » في الكتاب العزيز » فقال 
تعالى :« وما خلةنا السموات والارض وما بشما باطلا » ذلك ظن الذين 
کفروا » فويل للذين كفروا من النار !> وقال مثناً. على العلماء المعترفين 
بالغاية الطلوبة من هذا الوجود : « الذين یذ كرون الله قاما وقعودا » 
وعلى جنويم » ويتفكرون في خلق السموات والارض : ريئا ما 
خلقت هذا باطلا » سبحانك » فتنا عذاب الثار . » ووجود الغاية في 
الانسان اظهر مها في جيع الموجودات . 

واذا ظهر ان الانسان خلق من اجل افعال مقصودة به » فظهر ادضاً 
ان هذه الافعال يحي ان تسکون خاصة » لأنا زى ان واحدا واحدا من 
الوحودات انا خلق من اجل الفعل الذي يوجد فيه » لا في غيره » اعني 
الخاص به . واذا كان ذلك كذلك » فجي ان تسكون غاية الانسان 
في افعاله التي نخصه دون سائر الحموان ۰ وهذه افعال النفس الناطقة . 
ولا کات اللفن الناطقة جرئين » حوءا علا وحركا lae‏ » وجب ان 
بکون الطلوب الاول منه هو ان يوجد على كاله في هاتين القوتين » اعني 
الفضائل العملية والفضائل النظرية » وان تتکون الافعال التي كسب 
الاس هاتين الفضلتين هي ارات والس ناٿ © والي تعو قها هي الشرود 
والسثات . ولا كان تقرير هذه الافعال اكثر ذلك بالوحي » وردت 
الشرائع بتقريرها ووردت مع ذلك بتعريفها والحث عليها » فأمرت 
بالفضائل وت عن الرذائل > وعرفت بالقدار الذي فيه سعادة جميع 
الناس > في العلم وال > اعني السعادة المشتركة . فعرفت من الامور 
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النظرية ما لا بد جميع الناس من معرفته > وهي معرفة الله تبارك وتمالى » 
ومعرفة الملائكة » ومعرفة الموجودات الشريفة » ومعرفة السعادة 

وكذلك عرفت من الاعال القدر الذي تكون به النفرس فاضلة بالفضائل 
العملة . وجاصة شريعتنا هذه » فانه اذا قودست بسائر الشرائع وحد اما 
الشريعة الكاملة باطلاق » ولذلك كانت خاتة الشرائع كلها . ولا كان 
الوحي قد انذر > ف الشرائع كلها » بان النفس باقىة » وقامت البراهين 
عند العاداء على ذاك » و کانت النفوس بلحقبا يعد الوت ان تتعری من 
الشهوات اسمانية » فان كانت زكية تضاعف زکاژها بتعريبا من 
الشهوات اسمانية » وان كانت خبيثة زادها المفارقة خبثاً » لانا تتأذى 
بارذائل الثي اكتسبت © وتشتد حسرتبا على ما فاتها من التذكية > عند 
مفارقتم! البدن» لانم ليست يمكنها الاكتساب الا مع هذا البدن > والى 
هذا المقام الاشارة بقوله تعالى : « ان تقول نفس با حسرق على ما 
فرطت في جنب الله > وان كنت لمن الساخرين > > اتفقت الشرائع على 
تعريف هذه الال للناس »> وسوها السعادة الاخبرخ > والشقاء الاخير . 
ولا كانت هذه الال لس ۸ا في الشاهد مثال »> كان مقدار ما يدرك 
بالوحي منبا يختلف في حق ني ني“ لتفاو:,م في هذا المعنى» اعني في الوحي . 
اختلفت الشرائع في قثیل الاحوال التي تكون لافس السعداء » بعد 
الوت » ولأنفس الاشقياء ۰ فنا ما لم يتل ما کون هنالك النفوس 
الزكية من اللذة » وللشقة من الأذى » بأمور شاهدة » وصرحوا بأن 
ذلك كله احوال روحانية » ولذات ملکية . وما ما اعتد في تثيلها 
بالامور المشاهدة » أعنى انما متلت اللذات المد رك هنالك باللذات المدركة 
ههنا » بعد ان نفى عنما ما يقترن با من الأذى » ومثلوا الاذى الذي 
يكون هنئالك بالاذى الذي يكون ههنا » بعد ان نفوا عنه هنا لك ما 
يقترن به ههنا من الراحة منه . ما لآن اصحاب هذه الشرائع ادركرا 


۱ 


من هذه الاحوال بارحي ما لم يدركبا اولئك الذين مثلوا بالوجود 
اروحانی » وإما لام رأوا ان الششل باحسوسات هو أشْد تفبی 
لاجمهور > والخهور الا وعنبا آشد نح ركا » فأخبروا ان الله تعالى بعد 
النفوس السعيدة الى اجساد تنعم فيا الده ركله بأشد احسوسات تنعيماً » 
وهو مثلا النة » وأنه تعالى يعد النفوس الشقية الى اجساد تتأذى فسا 
الدهر كله باشد احسوسات أذى » وهو مثلا الثار . وهذه هی حال 
شریتنا هذه التي هي الاسلام » في ثیل هذه الال . ۱ 

فالشرائع كلها » كا قلنا » متفقة على ان للنفوس من بعد الموت 
احوالا من السعادة او الشقاء » ومختلفة في قثیل هذه الاحوال > وتفبع 
وجودها للناس . ويشبه ان يكون التشل الذي في شريعتنا هذه أتم 
افاماً لاكثر الناس > واكثر ریک لفوسهم > الى ما هنالك > 
والاكثرثم القصود الاول بالشرائع . واما الشل الروحانی فيشبه ان 
يكون اقل تحريكا لنفوس الور الى ما هنالك > والجمود اقل رغبة 
فيه » وخوفاً له » مهم في الششل الممانى . ولذلك يشيه ان کون 
الششل اماي اشد نحريكا الى ما هنالك من الروحافي > والروحانی 
اشد قبولا عند التکابین المجادلين من الناس وهم الاقل . 

ولهذا المنى جد اهل الاسلام > في فهم الثمثيل الذي جاء في ملتنا 
في احوال المعاد» ثلاث فرق : فرقة رأت ان ذلك الوجود هو بعينه هذا 
الوحود الذی ههنا من انعم واللزة > اعني انهم رأوا انه 7 بانس > 
وانه اما تلف الوجودان بالدوام والانقطاع » اعني ان ذلك دام > 
و هذا منقطع . وطائفة رأت ان الوجود مشاین. وهذه انقسمت قس.ين: 
طائفة رأت ان الوجود الممثل ذه احسوسات هو روحانی » وانه اما 
مثّل به ارادة البيان » ولژلاء حجج كثيدة من الشريعة مشهورة » فلا 
ممنى لتعديدها . وطائفة رأت انه جماني » لکن اعتقدت ان تلك 
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الممانية الوجودة هنالك عالفة لحذه الللمانية » لكون هذه بالىة > 
وتلك باقبة . وفذه ایضاً حجج من الشرع . ويشيه ان ابن عباس یکون 
من بری هذا الرأي » لانه روي عنه انه قال: ليس في الدنيا من الآخرة 
الا الأسماء . ويشبه ان یکون هذا الرأي هو ألبق بالمواص ۰ وذلك 
ان امكان هذا الرأي ينبني على امور ليس فما منازعة عند الميع . 
احدها ان النفس باقبة . والثانی انه لاس يلحق عن عودة اللقس الى 
اجسام اخر الحال الذي يلحق عن عودة تلك الاجسام بعینا . وذلك انه 
رظهر ان مواد الأجسام التي هنا توجد متعاقبة » ومنتقلة من جم الى 
جسم » واععی ان المادة الواحدة بعنا توحد لاشخاص كثيرة » في اوقات 
مختلفة » وامثال هذه الأجسام لس يمكن ان توجد كلها بالفمل > لان 
مادنا هى واحدة . مثال ذلك ان انساتاً مات » واستدال جسه الى 
التراب » واستحال ذلك القراب الى نبات فاغتذی انساناً آغر من ذلك 
السات » فكان منه منى تولّد منه انسان آغر . واما اذا فرضت اجسام 
آخر » فى اتلك هذ. الال . 

والق في هذه المسألة ان فرض کل انسان فا هو ما ادى اليه 
نظره فما » بعد ان لا يكون نظرا يفضي الى ابطال الاصل جلة وهو 
إنتكار الوجود جلة » فان هذا النحو من الاعتقاد يوجب تكفير صاحبه > 
لکون العلم بوجود هذه الال للانسان معلوماً للناس بالشرائع والمقول . 

( مناهج الادله : ص ۱۱۸ - ۱۳۲ ) 
۳ - الفلاسفة والمعاد 


ولا فرغ من هذه المسألة 43 12 يلاعم ان الفلاسفة بثکرون 
حشر الاجساد . وهذا شي. ما وجد لواحد من تقدم فبه قول . والقول 


و) ااغر ای . 
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يحثر الاجساد اقل ما له منتشرا في الشرائع الف سنة . والذي تأدت 
البنا عنهم الفلسفة هم دون هذا العدد من السنين . وذلك ان اول من 
قال حشر الاحساد العم انماء ٠‏ بي اسرائیل > الذين انوا بعد موسى عليه 
السلام . وذلك بان مره ن الزپور 4 ومن كدير من الصحف. المنسودة لبي 
اسرائیل . وثبت ذلك ایض في الانجيل » وتواتر القول به عن عیسی 
عليه السلام. . وهو قول الصايئة . وهده الشريعة » قال ابو مد بن حزم 
اما اقدم الشسرائع یج يظهر من امرهم انهم اشد الناس تعظب 
ما ) وا مما . والسات 5 ذلك انهم رون ۳۹ نحو نحو تدبير الثاس > 
الذي به وحود الانسان » عا هو اسان > وبلوغه سعادته الخاصة به . 
وذلك ابا ضروره ف وحود الفضائل اطلقمة للانسان > والفضائل 
النظر > والصنائع المىلىة . وذلك انبم يرون ان الانسان لا حياة له 
ف هذه الدار الا بالصنانع العملية » ولا حماة له 2 هذه الدار ولا ف 
الدار الآخرة الا بالفضائل النظرية » وانه ولا واحد من هذين يتم » ولا 
يبلغ اليه » الا بالفضائل الخلقية ٠‏ وان الفضائل اللقية لا تتسکن الا 
ععرفة الله تعالى ( وتاه بالعيادات الشروعة فم ف ملة ملة » مثل 
القرايين والصاوات والادعية ۹ وما له ذلك من الاقاويل الى تقال ف 
الثناء على الله تعالى » وعلى الملائسكة والنبيين. ويرون باجملة ان الشرائع 

هي الصنائع الضرورية المدنية التي تأخذ مبادئا من العتل والشرع » 
1 سما ما كان متا عاماً میم اشرائع > 00 ت في ذلك بالاقل 
والا كثر ويرون مع هذا انه لا ينمي ان يتعرض بقول ات أو مبطل 
في مبادئها العامة » مثل هل نيجس ان بعبد الله او لا يعمد . واكثر من 
ذلك » هل هو موجود ام لس عوجود. وكذلك يرون في سائر مبادثه» 

مثل القول ف وحود السعادة الاأخيرة > » وی كيه مها 4 لان التسرائع كلها 
اتفعت على وجود اخروي بعد الموت ©» وان 5200 ت في صفة ذلك 
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الوجود » كا اتفقت على معرفة وجوده وصفاته وافعاله » وان اختلفت 
فما تقوله في ذات الممدأ وافعاله بإلاقل والاكثر . وكذلك هي متفقة في 
الافمال التي توصل الى السعادة التي في الدار الآخرة » وان اختلفت في 
تقدير هذى الافعال . فهى باملة > لا كانت تنحو نحو المسكمة بطريق 
مشترك للجميع» كانت واجبة عندهم . لان الفلسفة اغا تنعو نحو تعريف 
سعادة بعض اناس العقلية » وهو من شأنه ان يتعلم الحمسكمة » والشرائع 
تقصد تعلم امپور عامة . ومع هذا فلا نهد شريعة تمن الشرائع الا 
وقد نببت با يخص السكراء » وعديت با يشترك فيه المهور . ولا كان 
الصف الخاص من الناس اغا یم وحوده > وحصيل سعاد ته > عشاركة 
الصنف العام » كان التعليم العام ضرورياً في وجود الصيف الخاص © وفي 
حياته . اما نی وقت صاه ومنشأه » فلا يشك احد في ذلك . واما 
عند نقلته الى ما ته » فخ ضرور: فضلته الا بسن ما نما علله > 
وان يتأول اذلك احسن تأويل » وان يعام ان القصود بذلك التعلم هو 
ما يعم لا ما بخص » وانه ان صرح بشك في البادی" الشرعية. التي 
نشأ عليها » او بتأويل انه مناقض الانییاء » صلوات الله عليهم > وحاد 
عن سیلهم » فانه احق الناس بان ينطلق عليه اسم الكفر » ویوجب له 
في الملة التي نشأ عليها عقوبة الکفر . ويجب عليه مع ذلك ان يختار 
افضلها في زمانه » وان كانت كلها عنده حق » وان يعتقد ان الافضل 
ينسخ با هو افضل منه . ۱ 

وکل شريعة كانت بالرحي » فالعقل يخالطها . ومن سلم انه عکن 
ان تکون هنا شريعة بالعقل فقط > فانه يلزم ضرورة ان تكون انقص 
من الشرائع التي استتبطت بالعقل والوحي . والمميع متفقون على ان 
میادی" العمل يجب ان تؤخذ تقلیدا » اذ كان لا سبيل الى البرهان على 
وجوب العمل الا بوجود الفضائل اللاصلة عن الاعال الخلقية والعيلية . 
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فقد تين من هذا القول ان المكاء باجعهم يرون في الشرائع هذا 
الرأي » اعنى ان يتقلد من الانباء والواضعين مبادى العمل والسان 
الشروعة ی ملة ملة . والمدوح عندهم من هذه الممادى' الضرورية هو 
ما كان هنبا احث للجدهور على الاعال الفاضلة » حتى بکون الناشئون 
علا ام فضملة من الناشئين على غيرها » مثل کون الصلوات عندنا فانه 
لا يشك في ان الصلوات تنهی عن الفحشا. والمنتكر > کا قال تعالى » 
وان الصلاة الموضوعة في هذه الشريعة يوجد فا هذا الفعل ام منه في 
سائر الصلوات الموضوعة في سائر الشرائع » وذلك با شرط في عددها 
واوقاتہا واذكارها » وسار ما شرط فا من الطهارة » ومن الروك > 
اعنى ترك الافعال والاقوال المفسدة لها . وكذلك الاس فيا قبل في 
المعاد منبا هو احث على الاعال الفاضلة مما قيل في غيدها » واذلك كان 
قشل المعاد لحم بالامور اللسمانية افضل من تشله بالامور الروحانية » كا 
قال سبحانه : مثل النة > التى وعد المثقون » نحري من تما الانبار. 
وقال الني عليه السلام : فما ما لا عين رأت > ولا اذن ست > ولا 
خطر بخاطر بشر". وقال ابن عباس : ليس في الآخرة من الدنيا الا 
الاسا.. فدل على ان ذلك الوجود ذأ اخرى » اعلى من هذا د 
وطور آخر » افضل من هذا الطور . 
والذين شكوا في هذه الاشا. » وتعرضوا لذلك » وافصحوا به » 
انا م الذين يقصدون ايطال الشرائع » وابطال الفضائل » وهم الزنادقة 
الذين يرون ان لا غاية للانسان الا التمتع الاذات . هذا مما لا يشك 
احد فيه ۱ دمن قدر عليه من هژلا. » فلا شك ان اصحاب اله مرائع 

)١‏ هذه أيه للقدیس بولس في دسالته الاول الى اهل کودنتس (۹:۳) حيث 


جاء : «لم تراه عين » ولا سيعت به اذن » ولا خطر على قلب شر * ما اعده الله 
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والحكراء باجعهم يقتلونه . ومن لم يقدر عليه » فان اتم الاقاويل التي 
تج با عليه هي الدلائل التي تضمنها الکتاب العريز . 

وما قاله هذا الرجل في معا ندتهم هو جد . ولا بد » في معاندتهم » 
ان توضع النفس غير مائتة »> كا دلت عليه الدلائل المقلية والشسرعية > 
وان يوضع ان التي تعود هي امثال هذه الاجسام التي كانت في هذه 
الدار م لا هي ۳ » لان العدوم ۷ بعود بالشخص »© واما يعود 
الموجود أثل ها عدم » لا لعين ما عدم > 1 دين ابو حامد . ولذلك لا 
يدح القول بالاعاد: » على مذهب من اعتقد من الماحكاءين ان النفس 
عرض > وان الاجسام الي تعاد هي الي تعدم . وذلك ان.ما عدم » 
ثم وجد » فانه واحد بالبوع » لا-واحد بالعدد » بل اثنان بالعدد . 
ويخاصة من يقول منهم ان الاعراض لا تبقى زمانين ۰ 


( حافت التبافت : ص ۰۸۰ ¬ ٥۸1‏ ) 


فلاسفت العرب 
انا دم اسات و گتارات 


) ابن الفارض ( طبغة ثانية‎ - ١ 


۲ - ايو الملا. الممرئي ١‏ طبعة ثانية ) 


۳ - ابن خلدون 2 (طبعةثانية) 
4 - الفرای : في حزئین ( طبعة ثانية ) 
۳ ( طبه ثانیه ) 
١‏ - این رشد + ٠‏ فی جزان د یت ات 


۷ - اخوان‌الصفا ۰ . 
لمولف ابضا : 


ا فق اغ 
قربان الاغالي : معرب عن طاغور 


م طبع هذا الكتاب 
في السادس من شهر تشرين الاول 


سنه ۱۹۵۳ 


